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EINLEITUNG 


Die indische Religion und Weltanschauung kennt einen Begriff, den des 
Atcnan, der auf die Inder seit Jahrhunderten eine Überwältigende Faszi¬ 
nation ausübt. Sogar der Westen hat daher längst irgendwelche Bekannt¬ 
schaft damit gemacht» und sowohl Wissenschaft als religiöses Suchen 
haben sich damit beschäftigt. Die Wissenschaft hat überaus wichtige und 
notwendige Vorarbeit zum Verständnis dieses Begriffes geleistet» die zwar 
grossen Wert hat» einem inneren Verstehen aber meistens fern geblieben 
ist. Das relipöse Suchen hat einen dem Westen fremden religiösen Besitz 
des Ostens sich aneignen wollen in der gcreditferiigten Überzeugung, dass 
dort Werte vorhanden seien, die in der westlichen Kultur nur verborgen 
oder unvollkommen aufhndbar sind. Wo der Europäer aber jenen Besitz 
teilv^se Übernimmt und als höchsten Wert annehmen will, tut er etwas 
Ungeeignetes. Denn er versucht auf andern Boden zu verpflanzen, was 
dort nicht wachsen kann, und nur zu Schwärmerei oder Schlimmerem 
Anlass geben kann. Was die Wissenschaft durch zu einseitig inieUcktuelle 
Einstellung nicht erreichte» macht die religiöse Nachahmung durch eine 
zu einseitige Gefühlsmässigkeit nicht besser. 

Was man versuchen sollte, wäre fesuustellen» worin bei den Indern die 
Faszination, die von dem Atmanbegriffe ausgeht» besteht. Man hst sich 
also ein möglichst klares Bild zu machen von dem, was die Inder damit 
meinen, und gleichzeitig zu fragen, worin die indische Philosophie sich 
prinzipiell von einer westlichen Philosophie unterscheidet» und welches 
die Gründe für diese Unterschiede sind. Nun bt dos nicht so einfach. 
Denn eine jahrhundertelange Entwicklung lässt sich nicht kurz zusam¬ 
menfassen. Es lohnt sich aber wohl am ehesten, die Zeit der Entstehung 
und ersten Ausarbeitung des Atmanbegriffes zur Untersuchung heran¬ 
zuziehen. Nachdem schon in den älteren Vedatexten spärUchc aber 
interessante Andeutungen darüber verkommen, ist der Begriff zum ersten 
Male ausführlich überdacht und philosophisch dargcstelli worden in der 
Zeit der Upanisaden, die in Texten» welche untereinander wieder sehr 
verschieden sind, den Begriff mehr konsolidierten, und eine grosse Zahl 
von Aussagen darüber vorbrachten, jede mit bestimmter, selbstverständ¬ 
licher Überzeugung. Anhand der wahrscheinlich ältesten Upanisad, der 
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^had>Ära^yQka-lJpan\iad, was ich mit „Grosse-Waid-Geheimlehfc“ 
übersetzen möchte, will ich versuchen, einige Oedankeo zu äussern, die 
vom westlichen psychologischen Gesichtspunkte aus dem Wesen und dem 
Hiotecgnind dieser religiösen Philosophie näher zu kommen versuchen. 
Diesem Unterfangen habe ich einige prinzipielle Überlegungen betreffs 
der Eigenart der Upaoisaden und betreffs des Atmanbegriffes vorausgehen 
zu lassen. 

Eine Übersetzung des Wortes Ätmati gebe ich absichtlich nicht. Die 
bekannlen Übersetzungen durch „Selbst“ und „Seele“ sind teilweise 
richtig, schränken den Begriff aber ein, und bringen westliche, ebenfalls 
sehr Vieles umfassende Vorstellungen mit hinein, die von dner prinzipiell 
anderen Art des Denkens aosgeheo, und daher einen unrichtigen Eindruck 
erwecken. Man wird das Wort Ätman besser unübersetzt lassen, wenn 
man an den Begriff ohne Vorurteil herankommen will. 

Der Inder verwendet im Allgemeinen eben sehr vage Begriffe; er 
bemüht sieb nicht um kurze Dehmtionen oder um konsequent gleiche 
Anwendung derselben. Bildhafte Erkenntnisse steigen in ihm auf, und er 
empfindet sie als selbstverständliche Wahrheiten; er fühlt sie einfach so, 
und verfangt dann keinen weiteren Beweis für die Wahrheit sdner 
Aussagen, auch da nicht, wo wir voller Fragen bleiben. Betrachten wir 
etwa eine Stelle wie Brhad-Är.-Vp. 1.5.3-6: „Der Atman erscheint in 
Rede, in Gdst, in Atem; diese sind die drei Welten, sind die drd Vedas, 
sind Götter, Ahnen und Menschen.“ Aus diesen Paar Sätzen geht schon 
hervor, dass der Upani^adautor viel weniger als wir das Bedürfnis hat, zu 
beweisen, was er setzt. Daher fragt es sich, ob solche Nebeneinanderset¬ 
zungen, vom westlichen Standpunkte her gesehen, der logische Folgerun¬ 
gen verlangt, überhaupt den Namen Philosophie verdienen. 

Die indische geistige Lehre basiert also nicht so sehrauf einer Form des 
Denkens als vielmehr auf Äusserungen der Intuition mit ihren für den 
Erlebenden unumatösslichen und wertvollen Wahrheiten. Diese Intuition 
wirkt innerlich und muss daher vom psycboIogischeD Standpunkte im 
Sinne C. C. Jung's als introvertiert bezeichnet werden. Die Intuition ist 
diqenige Funktion, die Wahrnehmungen auf unbewusstem Wege ver¬ 
mittelt. Ifgeodem Inhalt präsentiert sich auf einmal als fertiges Ganzes. 
Die Intuition ist eine Art instinktiven Brgreifens, sie ist irrationale 
Wabmehmungsfunktiou. Intuitive Erkenntnis besitzt eine Art Sicherheit 
und Gewissheit; daher wird sie wohl für die höchste Form der Etkenninis 
gehalten. Anderseits ist die Intuition charakteristisch für die infantile 
und primitive Psychologie; sie vefnütielt dem Primitiven die Wahrneh¬ 
mung der mythologischen Bilder, dieser Vorstufen der Ideen. Funkiioniert 
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sie nach innen als Erkennen o4er inneres Anschaucn, so kann man sie 
introvertiert nennen. - All diese Hauptmerkmale des intuitiven Etfassens 
sind restlos anwendbar auf die indische Denkart. 

Allerdings zeigt die indische Philosophie auch Ansätze zur Anwendung 
der Z^e/r^funktion. Das introvertierte Denken orientiert sich am subjek¬ 
tiven Faktor, der von einem subjektiven Rjchtungsgcfiihl oder Bilde 
geleitet wird. Von überwiegendem Wert ist ihm die Entwicklung und 
Darstellung der subjektiven Idee, des symbolischen Bildes, das ihm vor- 
sdtwebt. Das inirovenierie Denken zeigt eine gefährliche Neigung, die 
Tatsachen in die Form seines Bildes hineinzuzwängen, Die dargestclltc 
Idee bezieht ihre Überzeugungskraft aus ihren unbewussten Archetypen, 
die als allgemeingültig und wahr angenommen werden. - Auch in dieser 
Darstellung ist viel, wes zutrilR fUrdas indische Denken, obwohl nicht so 
eindeutig wie in der der Intuition.* 

Ein Beweis für die hxirovertitrtheft der indischen Philosophie ist unter 
anderm die Tatsache, dass die indischen Texte uns gleich „in mediu res*’ 
versetzen. So fängt die Bfha^Ar.-Vp. gleich mit der Beschreibung des 
Rossopfers an: „Die Morgenröte ja Utdes opferfertigen Rosses Haupt.** 
So könnte man beliebig viele Beispiele aufzählen. Ein westlicher Text, der 
eine MeditationsUbung beschreibt, würde in einem solchen Falle etwa 
erst eine Einleitung geben darüber, wie man sich einzustellcn habe, um 
bereit zu sein, wie man sich innerlich in Meditation versetzen müsse. 

Auch könnte man das indische Denken, das introvertiert l\mktioniert, 
eia tmotiwales Denken nennen. Der Inder denkt nicht um der Erkenntnis 
der äusseren Objekte willen, sondern weil er selber persönlich interessiert 
ist. Vielleicht ist dies nirgends deutlicher und in voller Kürze gesagt 
worden als wiederholt in der Chßndogyu-Üp. 6.3.6,7 usw.: „Was dieses 
Feine ist, das hat als Wesen dieses AU, das ist die Wirklichkeit, das ist der 
Atman, das bist du, Svetaketu.*’ Alles, was besteht, hat den Atman, das 
einzig Wirkliche, in sich, und das bist du selber, o Mensch. Darum übt 
die Aimanphilosophie eine unwiderstehliche Anziehung auf den Inder 
aus, weil er emotional damit verbunden ist, sie ihm persönlich die Erlösung 
verspricht, er selber den ihm unendlich wertvollen Atman in sich besitzt, 
ja der Atman selber ist. - Für die Inder ist Philosophieren also nicht eine 
reine Denkangelegenheit, wie Rlr die westlichen Menschen, sondern ein 
intuitives Denken, einersmts von inneren Einfällen geleitet, anderseits mit 
Emotionen verknüpft. - In Zusammenhang mit der grossen Eindrucks¬ 
kraft der latuiüoo steht wohl die Tatsache, dass die indische Philosophie, 
im Gegensatz zur westlichen, die CefüMstexXty die Wertangaben hincin- 
* Siehe C O. Juoa, Fsychohgischt Typtn (1 9S0>, p, 602-4 und 519-22. 
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briogt, viel stärker berücksicbtigt, weil tbta die Intuitioo ab Haupt* 
funktion derco Aufkommen eher zulässL Überhaupt sind die verschiede* 
DSQ psychiscbea oder Beziehungs^Pirnktioueo» well es sich bei den 
Upanisadeo um eine relativ primitive KuJturerscheinung bandelt, noch 
viel mehr als ein Ganzes miteioander verbunden; das Denken hat noch 
nicht seine abgesonderte, rein intellektuelle Prägung erhalten. 

Hauptfunktion ist bei den Indem, wie wir sahen, die introvertierte 
Intuition. Dem stünde bei ihnen daher als unentwickelte inferiore Funk¬ 
tion eine mangelhafte enravertierte Emphndung gegenüber. Tatsächlich 
kdonte man viele Beispiele für das fast völlige Fehlen der extiavertierten 
Emphodung und des Tatsacbensinnes in der indischen Kultur und Gesell¬ 
schaft Vorbringen. Es genüge hier im Allgemeinen an die mangelhafte 
Ausbildung der Sorge für die BedUcfnisse des täglichen Lebens, wie 
Nahrung (Hungersnöte!), Kleidung, Wohnung, Verkebr ru erinnern, alles 
Dinge, die für die indische Auffassung ja nur von dieser Welt, also un¬ 
wichtig sind. Nur so konnte ln der indischen Lebensanschauung die 
Weltverachrujig eine so unerhörte Ausdehnung bekommen. - Mit diesem 
mangelhaften Tatsachensinne hängt wohl zusammen das Fehlen des 
historischen Denkens in Indien, worin es sich extrem von dem westlichen 
und namentUeb von dem christlichen Denken unterscheidet. Der Christ 
glaubt an die einmalige Erscheinung von Christus zu einer genau bestimm¬ 
ten historischen ZeiL Dadurch lernte der Mensch im Westen, noch viel 
mehr als vordem schon, den Wert des hisioriscben Momentes beachten. 
Jeder einzelne Mensch lebte ln seiner Zdt, seinem Jahrhundert, und damit 
nicht io der Zeit als Jesus geboren wurde, lebte und starb. Diese Einstel- 
luog hat das historische Denken in der christlichen Welt so sehr gefördert. 
Mao gewöhnte sich daran, das eigene Leben zu distanzieren von der 
Lebenszeit, der irdischen Epoche Jesu. Als Folge ist die dczelmenschllcbe 
Persönlichkeit von der des göttlichen Christus abgegrenzt.^ So wurde der 
Mensch allmählich gezwungen, die eigene Individualität zu scheiden von 
der Persönlichkeit Gottes. Dazu kam die SUndenlehre und das Fehlen 
einer Seeleowaoderungstheorie im Westen, welche dem Leben hier und 
jetzt unendlich viel mehr Gewicht verliehen. Es eotsland ein Wissen um 
die e^ene Kleinheit und Beschränktheit, uod auch die frömmsten 
Christen konnten sieb höchstens als Ziel setzen, sich dem inneren Christus 

* Uber die Hbiensic&t Jeeu siebe: A Hamaek. Lehrbuch der DotmeneescHchte, 
p. 1?5, 211, 216-221. „Im frühen Ginstentum seboo war die Vexküadigung der 
Gesc h ichte Jesu die Cröidlace des Glaubens. Es gab aUerhaad Beweguegen, welche 
Christus entweder zum puRQ Menschen rein historisch oder zu euiem Gebtweaea rein 
nicht hUtomäi macheii wollten. ^ Kirche entschied daon für die Formulieruog: 
Gon uod Mensch.“ 
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anzunähfim, nicht ein Christus zu werden. - Nicht so der Inder. Wohl hat 
auch er einen historischen Buddha gekannt, Gott ist Tür ihn auch Mensch 
geworden, aber dieser Buddha ist nicht ein Einmaliger, sondern ein Glied 
in der Kette der Endlosigkeit, einer von vielen Buddhas, die einst waren 
und die noch kommen werden, ein Glied in einer unendlichen Reihe.* 
Dementsprechend lebt auch der einzelne Inder im Zeitlosen, einem ewigen 
Geborenwerden und Sterben, Entstehen und Vergehen, wie der Buddha 
z.B. betont im Samyuiianikäyo XV 3: „Endlos und anfanglos, ihr 
Mönche, ist dieser SaihsSra; man kennt nicht den Anfang, von dem an 
die Wesen, mit dem Schleier der Unwissenheit und der Fessel der Gier 
behaftet, umherirren und wandern/* Dieses Leben ist nur ein Pünktchen 
in der Endlosigkeit der vielen Wiedergeburten. Für eine solche Lebens- 
anschftuung gibt es keine Historie, kein geschichtliches Interesse. Es ist 
allbekannt, dass es keine höhere Kultur sowie die indische gibt, in der die 
Zeitbestimmung der Forschung so enorme Schwierigkeiten bietet. Wöre 
Alexander der Grosse nicht in Indien gewesen, so wären die Datierungen 
noch viel hoffnungsloser. Aber fUr die ältere Zeit und für jeden einzelnen 
Text oder für die Vergleichung von Texten muss man öfters mit einer 
Ungenauigkeit von Jahrhunderten vorlleb nehmen; der Wert an sich galt, 
nicht die Zeit, in der das Wertvolle geschaffen wurde. 

Mit diesem Fehlen eines historischen Denkens hängt in Indien auch 
das Ffhhn tines konuntritritn, starktn khbtwusstsiins zusammen. Sogar 
der gebildete Brahmane. der besser Uber Upani^aden und Philosophie mit 
uns reden könnte als irgendein Europäer, stockt, wenn die Frage auf seine 
eigene Wirklichkeit kommt, auf sein Ich, sein Ego, seine Persönlichkeit. 
Davon hat er überhaupt keine Ahnung, weder der Gebildete noch die 
^ossc Menge. Denn Jene sind Illusion für ihn, Mäyä, irreal, unwichtig. 
Br nimmt das Ich als das Gefäss des Wahrnebmens nicht wahr. Es denkt 
in ihm und aus ihm heraus, ohne dass er es wahmimmi. Das wirkt auf den 
Europäer wie ein Denkfehler. Denn schon die ältesten Denker in Europa, 
die ionischen Philosophen, waren sich bewusst, dass sie selber als Ich es 
waren, die irgend ein Problem untersuchten und besprachen. Sie begreifen 
sich als Subjekt immer schon mit in ihre Lehre ein. Parmenides Z.B. gibt 
davon einen klaren Beweis. Er eröffnet sein Werk mit der Erzählung, wie 
er sich auf dem Sonnenwagen von den klugen Rossen zum Ziel führen 
lässt. Endlich öffnet die Dike, Göttin der Vergeilung, von ihren Mägden 

> Vgl, JOiakant, Dos Buch der Erzählungen aus früheren ExUlwen Biukihas, Qbenetzt 
von Dr. Julius Dutat, DafoemUeb I (1906), p. 33. Fussooie: „Deim oacb der späteres 
Aosicht ist Buddha oiehl der einztge Buddha, soodem nur ein Glied in eimr useod- 
Iichen Reihe. Vor ihm gab es wecigstens 24.** 
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dazu bewegt, ihm da$ Tor. sie empfängt ihn, begrUsst Um, und das 
Gespräch mit der Göttin beginnt.* Er fährt also selber, er ist eine Pereön- 
Ücbkeic, ein lob, das sich auf den Weg macbt 2 ur Gdttlo, um dann ein 
Gespräch mit ihr zu führen, in dem er untenicbtet wird. Eine solche 
einleitende Erzählung finden wir in den Upanisaden selten. Wie schon 
angedeutet fängt die Upaniiad fast überaU gleich, in der ersten Zeile mit 
der Verkündigung ihrer ewigen Wahrheiten an, ohne ein einleitendes Wort. 
Und wenn sie uns vereinzelt einen Namen nennt, z.B. den Yäjbavalkya 
und seine Gesprächspartner, so hat das einen anderen Sinn. Dann handelt 
es sich um einen religiösen Dialog wie bei Plato, wo der Reichtum der 
Gedanken sich eben in Rede imd Gegenrede, Frage urtd Antwort bcaser 
entwickeln kann, ln dieser Dialogform sind auch die Upani$aden dann 
und wann gestaltet; aber auch dann kann für den introvertierten Denker 
die Schwierigkeit weiter besteben: ,,Wcr soU anfangen?“ Denn der Weise 
spricht nicht von sich aus. Also muss einer an ihn Fragen stellen. Der 
König anderseits darf von sich aus den Brahmanen nicht befragen. Weil 
er jedoeb von früher her die Erlaubnis hatte, dem Yäjfiavalkya eine 
Frage zu stellen, konnte der König es diesmal tun.^ Man sieht, wie schwer 
die introvertiert passiven Inder es sich machen, um es überhaupt so weit 
zu bringen, dass ein Gespräch stattfindei. So war es vor Jahrhunderten, 
als Yäjhavalkya lebte. So ist es beute in der Einsiedelei des indischen 
Heiligen Shti Rämana Mahärshi in Tiruvannamalai, Auch er stellt sich 
bereit, Fragegespräche mit Wissbegierigen abzuhaltcn. Aber treffend 
bemerkt Heinrich Zimmer dazu: „Wenn die Toren mcht so wissbegierig 
wären, käme die Weisheit oicht unter die Leute. Denn die Weisen machen 
kein Gerede von ihrem Wissen; es ist ilmeu selbstverständlich. Aus dem 
Zusaremenpraü der von sich selber geladenen Trivialität mit der Erleuch¬ 
tung springen wie Funken höchst ehrenwerte und sehr verständliche 
Antworten.“ Soweit das Lebrer>ScbüIergespräch ün indischen Walde.^ 
Wir sehen aus dem Vorhergehenden, dass der Inder nicht fragt: „Wer 
ist dies Ich, das da redet?“ Er ist sich seines Ego nicht bewusst. Diese 
Tatsache ist ausserordentUch wichtig für unsere weitere Ausemanderse> 
zung. Unserer Auffassung scheint Infolgedessen der Inder fast vöUig im 
Unbewussten zu leben, höchstens ein relatives Ichbewusstseln zu haben. 
Dies ist der fundamentale Struktumnterschied des Inders gegenüber dem 
Europäer. Belege für diese Stellung hoffen wir eben in der Besprechung 
der Behod-Äranyahs-VpOTufad unten ausgiebig zu finden. Dass der Inder, 

' WiUmn Cappelle, Die Yorsokraiik^r, p. 163-4. 

* Brhad/(r,-Vp.A^.\. 

* H. ZüsmK, Dtr Weg 7um Seihst, p- 78, 


6 



von unserem Standpunkte her gesehen, im Unbewussten lebt, hat er mit 
dien Primitiven gemeinsam. Aber das Auffällige bei ihm ist, dass seine 
Kultur trotzdem so viel höher stehe als die wirklich primitiven Kulturen, 
sodass man daher unwillkürlich geneigt ist, sie gar nicht für primitiv, 
sondern fiir hochdifferenziert zu halten; richtiger könnte man also von der 
Hochblüte einer primitiven Kultur sprechen. Der Inder hat ja in Philoso* 
phie, Religion, Kunst, Literatur eine solche Tiefe und Schönheit erreicht, 
dass unser Interesse für seine Kultur immer wieder geweckt wird. Diese 
Faszination ist, namentlich im Bereiche der Philosophie und der Religion 
rur den Europäer eben auch wohl dadurch bedingt, dass der Inder im 
Unbewussten lebt, und daher unendlich viele Aussagen Uber jenes 
Unbewusste macht, ohne sich klar darüber zu sein, dass dies alles un> 
bewusste Aussagen sind. Wenn er z.B. den Atman mit der Sonne identifi¬ 
ziert, mit dem Mond, mit Atem, mit Licht, so sind das für ihn Wahrhuten 
an skh, bewusst formulierte Tatsachen. Der westliche Philosoph hingegen 
ist sich eher bewusst, dass er, wenn er z.B. von Gott als einem „Vater" 
spricht, ein Symbol verwendet. Der Inder macht also sehr viele spon* 
tane Mitteilungen Über das. was wir das Unbewusste nennen, und diese 
Aussagen interessieren uns insofern besonders. aU sie viel differenzierter 
sind als andere Mythologemc. und wir vieles darous lernen können. Die 
Art allerdings wie er es tut, ist uns fremd, weil seine Aussagen uns un¬ 
bewusst und vag erscheinen, wo wir bestimmte, umgrenzte Begriffe 
verlangen. 

Ober diese Unbewusstheit der Inder sagt C. 0. Jung': „Man ist geneigt 
zu denken, dass das IchbewussUein im Stande ist. das Unbewusste zu 
assimilieren und zu integrieren; man hofft wenigstens, dass so eine Lösung 
möglich sei. Aber leider ist das Unbewusste wirklich unbewusst; es ist 
unbekannt. Und wie kann man etwas Unbekanntes assimilieren? Man 
hofft, das Unbewusste zu beherrschen, aber die früheren Meisterin dieser 
Art von Beherrschung - die Yogins - begnügen sich mit SamSdhi, einem 
ekstatisehen Zustande, der einem unbewussten Zustande gleichwertig zu 
sein scheint. Die Tatsache, dass sie unser Unbewusstes das universale 
Bewusstsein nennen, ändert die Sache gar nicht: in ihrem Falle hat das 
Unbewusste das Ichbewusstsein verschlungen. Sie verstehen nicht, dass 
ein „universales" Bewusstsein eine „contradictio in adiecto" ist. da 
Ausschliesslichkeit, Auswahl und Unterscheidung die Wurzel und das 
Wesen sind von allem, was den Namen Bewusstsein beanspruchen kann. 
- Kn „universales" Bewusstsein ist logbeh identisch mit Unbewussiheit. 
Ja, eine genaue Anwendung der Methoden des PSE-Kanon oder des 
‘ Th9 htlegrasien o{ llu PtrjofiofHy (19J9X p. 26 UbereeWioö. 
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Yogäsfitra bewirken eine bemerkenswerte Ausdehnung des Bewusstseins. 
Aber die Inhalte des Bewusstseins verlieren bei wachsender Ausdehnung 
an Klarheit der Einzelheiten. Schliesslich wird das Bewussueia ausge¬ 
dehnt, aber dämmerig, mit einer endlosen Menge von Objekten, die in 
einer undeutlichen Ganzheit versinken, ein Zustand, worin das Subjektive 
und das Objektive fast völlig identisch sind.'* 

Der Inder würde dies alles völlig leugnen. TatsHchlkh zitiert Swäroi 
Akhilänanda Obiges teilweise und antwortet daan^i „Professor Jung 
scheint zu folgern, dass die Uberbewussten Erfahrungen ausgedehnt, aber 
dämmerig sind, ohne diese Überhaupt zu verstehen. Jeder, der diese 
BegrüTe innerlich erlebt hat, wird über sol^ Folgerungen lachen. 
Patahjali, Swämi Vtvekänanda und Swämi Brahmäoanda geben gerade 
den entgegengesetzten Gesichtspunkt. Sie machen klar, dass Sam^kiy 
oder der überbewusste Zustand, lebendig und bestimmt ist. Ja tatsächlich 
sind In gewissen Überbewussten Zuständen Subjekt, Objekt und ihre 
Beziehung völlig identifiaerL Alle Unterschiede verschwinden in der 
vollstindigen Einheit. Dies geschieht, weil alle Manifestadonen dann 
versinken in eine absolute Existenz ohne irgendeine Unterscheidung. Also 
ist das Überbewusste nicht unbewusst; es ist voll Bewuastwerduog; ja es 
ist Bewusstsein selber.'* 

Es ist typisch, dass ein Inder auf die obeu angeführte Behauptung 
C G. Jung's so erregt reagiert, und sagt, es gäbe nur die Y^scbmelzung 
von Subjekt und Objekt, well die Unterschiede in der vollständigen Ein¬ 
heit aufgeheo; das Bewusstsein aber sei Immer da. Wie das dann mö^ich 
sei, versucht Akhillnanda Dicht ^mal klar zu machen; aber, als ob er 
etwas bewiesen hätte, setzt er dann einfach; also ist das Überbewusste 
nicht unbewusst, sondern reines Bewusstsein. » Hieraus geht wohl sehr 
deuüich hervor, wie wenig der Inder im Stande ist, aus seinen gesetzten 
Lehrmeinungen heraus zu kommen, und wie er nicht einmal versuchen 
kann, sie zu beweisen, eben sie das Unbewusste darstellen, wovon er 
intuitiv so fasziniert ist, dass es Ihn völlig in seinen Bann zwingt 

Der Behauptung des Inders, dass <^eser Zustand einem bewussten 
Zustande entspricht, kommt allerdings die Tatsache entgegen, dass das 
(Aabewurs/e selber eis relatives Be:*nisstsein zu enthalten scheint. C. G. 
Jung weist’ auf die Wahiscbeinlichkeit hin, dass unbewusste „Gedanken** 
und „Erkenntoisse*' unmittelbar neben, unter oder über dem Bewusstsein 
liegen, nur durch eine „Schwelle'* von uns getrennt und doch anscheinend 
unerreichbar. Da dieses Unbewusste aber als ein psychisches System 

^ }iindtt Piychology, t\t meaning for tke West (1946), p. 167 (eigne Ubenetzuag). 
* t>tr Geist <kf Psychologie, BrtmoS’Jokrbuch, 1946. p. 403-11,427. 
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vermutet wird, so hat es möglicherweise alles, was das Bewusstsein auch 
hat, aber all dies in subliminaler Form. Und da es sich um anscheinend 
überlegte „WabV* und „Entscheidung“ bandelt, kommt man um die 
Notwendigkeit eines disponierenden Subjektes, dem etwas „vorgesiellt“ 
ist, nicht wohl herum. Damit aber wfire ein Bewusstsein im Unbewussten 
gesetzt. So drängt sich die Möglichkeit auf, dass dos Unbewusste am Ende, 
wie das Bewusstsein, sogar ein Subjekt, d.h. eine Art von Ich besitzt. - 
Dieser Gedankengang ist für unsere Betrachtung der indischen Psyche, 
die wir ansehen ah unbewusst, aber mit relativem Bewusstsein begabt, 
von grösster Wichtigkeit. Dazu bietet dies eine Art Erklärung dafUr, 
warum Inder, wie Akhilänsnda, ihre Erlebnisse bewusst nennen; sie 
würden damit wohl von unserem Standpunkte her gesehen eine Art 
Bewusstsein Im Unbewussten meinen. 

Die Inder leben also, ähnlich den Primitiven, in einem nur relativ 
bewussten Unbewussten, einem Mittelding zwischen einem bewussten und 
einem unbevp^ussten Zustande, das man mit C. G. Jung auch approximaib 
ves Bewusstsein nennen darf: Auf primitiverer menschlicher Stufe verliert 
der Ichkomplex erheblich an Bedeutung, und das Bewusstsein verändert 
sich dadurch in charakteristischer Weise. Das Licht des Bewusstseins hat 
viele HelUgkeitsgrade, und auf primitiver Stufe herrscht eine blosse 
„luminositas“. Das Bewusstsein wird noch von keinem festgefügten 
Ichkomplex zentriert, sondern flackert da und dort auf, wo es äussere 
oder innere Ereignisse gerade wachrufeo. - Ein solches approumstives 
Bewusstsein mit den dazu gehörigen Lumlnositäteo, worin das Ego nur 
eine unter vielen ist. werden wir auch bei den Indem immer wieder antref¬ 
fen. 

Was dem Inder also relativ unbewusst ist, ist uns Europäern bewusst. 
Dagegen gibt es auch Dinge, die uns unbewusst sind, aber dem Inder 
relativ bewusst. Er kennt z.B. einen Zusammenhang zwischen seinen 
philosophischen und seinen inneren Erlebnissen mit den Körpervorgän- 
gen, namentlich Atmung und Verdauung. Ein Yogin weiss, dass er einen 
Fehler in seiner Meditation begangea hat, wenn seine Atmung nicht 
richtig funktioniert. Daher die genauen, minutiös ausgearbeiteten Au 
mungsvorschril^cn fUr die Yogins. Ein Spinoza, ein Descartes dagegen 
haben sich wohl nie gefragt, wie ihre Verdauung mit ihrer Philosophie 
Zusammenhänge. Die gegenwärtige Psychologie kennt allerdings jenen 
Zusammenhang wohl; man könnte dieses neue psycholo^he Interesse 
eine Annäherung des Westens an die indische Philosophie nennen. Der 
Inder ist in diesem FaUe viel bewusster als wir und siebt hier mehr den 
Gesamtzusammenhang der Lebensprozesse. 
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Diese selbe Neigung, den Gesamtzusammeahacig, die Einheit icn 
ganzen Kosmos zu sehen, kommt überall io den Upaoi$aden in den vielen 
Gleiehsetzungen zura Vorschein, z.B. der des Atmao mit Dingen, die aus 
dem ganzen Kosmos entnommeo sind oder aus dem neoschlichen Leibe; 
ein solcher Text setzt also auch eine Einheit des Makrokosmos und 
Mikrokosmos, was für uns nur noch als archaisches Überbleibsel ^It, 
und ebenfalls erst wieder von der Psychologie sinnvoll beleuchtet werden 
konnte. Der Inder fühlt noch die Einheit des ganzen Kosmos, so wie sie 
wohl auch tatsächlich besieht. Dies ist eine Urerfahning, auf der ja auch 
die Astrologie beruht, die bekanntlich ihre Heimat in Babylon bat, also 
auch aus dem Osten berkommt. 

Wenn wir nun versuchen einen indischen Begriff, wie den des Ätman, 
zu beleuchten und zu verstehen, so müssen wir ihn so vdg sein lassen, wie 
er infolge jener relativ grossen Unbewusstheit der Inder ist Wir müssen, 
wie bei der Behandlung eines Mytbologems, alle die Aussagen neben dn» 
ander stellen, d.h. für sich selber sprechen lassen, damit wir irgendwie 
versuchen kbnnen nacbzufiihleo, was sie für den Inder bedeuten. Die 
Methode ist somit die der Ampiihkatioo, die zur Deutung unbewusster 
Inhalte notwendig ist, da wir solche Inhalte nicht direkt erfahren können. 
Was der Atman in der VorsuUung des Inders eindeutig meint, kann man 
nämlich nicht sagen. Er ist etwas an sich Unerkennbares, das sich immer 
wieder anders ausgedrückt bat. Welche verschiedenen Aspekte er dann 
später bekommen hat, lässt sieb in historischer Betrachtung verfolgen. 
Die Späteren tasten an den gleichen unbekannten Inhalten des Atroan 
herum, wie der Kommentator ^ankara, well er ja im selben Bilde des 
Archetypus befangen isL Der Archetypus entwickelt sich aus sich selber 
weiter, wobei er überall da wo noch etwas unklar geblieben war, mit 
neuen Auiplifikattonea angereichert wird. - Von unserem Denken aus* 
gehend werden wir sehen, dass wir die Aussagen über den Atman oft 
symbolisch auffassen müssen; Hir uns sind Sonne, Mond, Licht Symbole 
für den Atman; für den Inder Cleicbsetzungen. die für sein intuitives 
Einfühleo emleucbtend sind, und die einander decken, weil er ja die 
zusammenhängende Einhdt als selbstverständhcb fUhlt Es kommt für 
ihn nicht in Betracht, dass diese Aussagen, konkret ^nommen, einfach 
unrichtig wären. 

Aber warum erweitert der Inder seine Aussagen über den Atman so 
endlos, woher kommt jenes Bedürfnis, immer zu ampUhzieren, nie mit 
dem zufrieden zu sein, was ein Früherer gesagt bat, woher die öfters 
zieioUch schroffe Art, mit der eine frühere Aussage znrückgewiesen wird, 
was doch fast erstaualidi wirkt bei dem sonst so toleranten Inder, der 
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besser als Andere im Stande ist, das Eine, wirklich Göttliche in vielen 
Göttern anzuerkennen? Es ist wohl so, da&s hier ein Bereich berührt wird, 
das für die besondere Veranlagung der Inder eine ganz ausserordentliche 
Anziehungskraft besessen hat, und auf sie darum die grösste Faszination 
ausübte. Nur jenes Eine, Unbestimmbare, aber fUr sie unendlich Wert* 
volle hatte daher ihr Interesse; und so suchten und fanden sie in den 
Upanisäden immer neue Symbole, es zu benennen. Denn wenn man für 
das unerkennbare Psychische das richtige Symbol gefunden hat, wirkt 
dies immer aufs neue belebend, und beweist dadurch seinen Wert. 

Unendlich wertvoll und faszinierend war der Atman fUr die Inder. 
Nachdem schon früher hie und da sich Ansätze zeigten, bricht in der 
einzigartigen Upani$adenzeit jenes lebendige, von Emotion erfüllte 
Interesse für ihn auf einmal sprudelnd hervor in hunderten von Facetten, 
die versuchen das Eine. Unerkennbare zu erkennen. Diese Menschen 
kennen überhaupt nichts Wertvolles im leben als jene Brahman-Atman- 
Vorstellung, die dos Eine und Alles fUr sie ist, und dem gegenüber der 
Mensch selber und was ihn berühren könnte, gar nicht in Frage kommt. 
Diese Intuitionen Uber den Aiman haben die Inder nie wieder losgclossen. 
Sie haben sie später endgültiger formuliert; aus dem Zusammenprall der 
so verschiedenen Upanisadgedanken wurde ein System herausgearbeitet, 
die Vedäntaphilosophie, die in hauptsächlich zwei Versionen’ sich durch 
alle Jahrhunderte erhalten hat und noch immer die Hauptprägung des 
indischen Denkens ausmacht. 

Psychologiscb ist es wohl deutlich, dass cs sich bei diesem Phflnomen 
um einen Archetypus handelt, einen Archetypus von ungemein faszinie¬ 
render KroA. Archetypen sind Grundformen der Anschauung, die 
überall und immer vorfinden. In Mythen und Märchen, wie auch m 
TrSumen und Visionen treten sie uns stets entgegen. Die Summe dieser 
Urbilder konstituiert jenes approximative Bewusstsein im Unbewussten. 
Jeder Archetypus besitzt nämlich eine gewisse Luininosität. In vielen 
alchemistischen Texten ist die unbekannte Materie voller sciAilllae oder 
Funken, die wohl die multiple Bewusstheit des Unbewussten darstellen. 
Es sind die Archetypen, die eine Art Helligkeit besitzen, daher auch mit 
den Platonischen Ideen gleichgcsetzt werden können. „Psychologisch ist 
die eine sdntilla oder Mouas als Symbol des Selbst aufzufossen.*'^ So ein 
Symbol ist auch der Atman, der in der indischen Philosophie innerhalb 
der vielen Bilder eine zentrale und zentrierende Stellung einniinmt. Fast 
alle arebetypisebeo VorsteUungen werden vom Inder letzten Endes mit 

^ Siehe ufiteu p. 54 und 96. 

• Siehe C. O. Juna, Dtr Otlsl dtr Psyehohgli, p. 42S ff. 
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d6TQ Atman verksüpfu Daher müsseo wir wohl den Atman als Symbol 
des Selbst auffassec^ und die vencbiedeoeo BegrifTsbesiimmungen über 
ihn als die dann und wann aus dem Dunkel hervorleuchiendeo, dieses 
Zentralbild umgebenden Luniinositäten. 

Jenes Selbst-Symbol in der Brhad-Jra^yakoVpanifaä hat sogar für 
den abendländischen Menschen einen enormen Reiz. Man kann sich 
hineinverseoken, fast glauben, dass nicht in der Welt, aber im Atman die 
einzig reale Wirklichkeit Hege, die Ewigkeit, das sich immer Gleich- 
bleibende, über alle Disharmonie und Bosheit hoch Erhabene, in ewiger 
Wonne nur sieb selber Seiende, der Keim und Hintergrund von allem was 
besteht, wenn man nur die richtige Einsicht gewonnen hat, Denn nicht ist 
der Atman ein Gott bocherhaben über sündige Menschen, vielmehr ist 
der Mensch, der ihn verstanden hat, selber der Atman. Der Atman ist das 
AUerintimste, AJlerwesentUchste im Menschen und im ganzen Weltall. 
Die Worte „das bist du" enthalten die höchste Versprechung und wonne¬ 
volle Freude, die denkbar sind. Es gibt kein Höheres darüber hinaus. Wir 
versieben, dass der Inder, der durch Veranlagung und Geburt vorbestimmt 
ist, diese Welt sowieso als irreal und wertlos anzusehen, und nur auf das 
ewig Bleibende zu achten, und der nicht gelernt hat, in allen vagen Be¬ 
stimmungen das Wahre klar zu unterscheiden, der Faszination dieser Idee 
bleibend verfallen ist. Der westliche Mensch aber wird sich dieser jedoch 
entziehen, und das Bedürfnis fUhien, sich wissenschaftlich Klarhut dar¬ 
über zu verschaffen, was dieser in seiner Vielumfasaendbeit immer wach¬ 
sende Atmanbegriff psychologisch bedeutet. 

Ira Folgenden wollen wir daher den Versuch machen, die Ätraanstellcn 
in der Brftad-Äranyt^kQ'Vponl^ad einer genaueren Untersuchung und 
psychologischen Deutung zu unterziehen. Einerseits scheint dies eine 
unausführbare Aufgabe zu sein, weil der Atman, wie wir schon konsta¬ 
tierten, Unerkennbares darstellt. Wir könnten uns daher damit begnügen, 
zu zeigen, dass er das Unbewusste symbolisiert, den seeUseben Zustand, 
wovon man nicht weiss, was er ist, und wären damit zu Ende. Und doch 
wäre damit unserem Bedürfnis, uns ein klareres Bild von dem Begriff zu 
machen, nicht genügt, abgesehen davon dass die Sache nicht so einfach 
ist. Denn jenes Unbewusste, das die Inder fasziniert, ist das eine Mal mehr, 
das andere Mal weniger unbewusst, und so werden sich für die Ätman- 
deutung Nuancen ergeben, die sieb vom völlig Unbewussten bis zum 
aiehetypiscben, lumiaosen Bild des Selbst erstrecken, wobei Letzteres 
verhältnismässig überwiegt. Psychologisch wäre der allesumfassende 

^ Was unter diesem „Setbsr' zu veraitiien ist, wird in des Textbesprechungeo und 
aameoüich in der ScfalussbeOacbtupg deutlieb tecwcht Vp^rdeu. 
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Atroan daher haiipts2chlich Symbol des Selbst und des Unbewussten. 
Der weitaus grösste Teil der Arbeit wird von dieser Hauptbedeutung 
bandeln müssen. Wie der Atman diese zwei ziemlich weit auseinander 
liegenden Bedeutungen des Selbst und des Unbewussten in sich vereinigt» 
werden wir noch ausführlicher darJegen. Beiläufig möchte ich zum Ver¬ 
gleich auf den Begriff des Mercurius in der Alchemie Hinweisen, der ja 
auch alle möglichen Gegensätze in sich vereinigt» und ebenso wie der 
Atman sowohl das Selbst als auch das Unbewusste u.a. dantellt.* 

Dieser allesumfassende und allosdurchdringcnde Atman offenban sich 
im Menschen in besonderer Weise, ln diesem Falle dürfen wir von seinem 
individuelltn menschlichen Aspekt reden» obwohl er auch da immer nur 
der eine Atroan bleibt. ^ Drittens muss eine Seile des Atman berücksich¬ 
tigt werden, die einer mehr primitiven Vorstellungsweise ganz geläufig Ist, 
nämlich die deutliche Verbindung mit dem Leihüchen^ so seiten diese 
Beziehung erwähnt wird. - Im spätem Sanskrit ist dos Wort ätman zum 
gewöhnlichen Pronomen - sich selber - geworden, eine Be¬ 

deutung» die sich aus der des individuellen Atman als des Wesentlichen im 
Menschen unschwer ablciten lässt. Von dieser Bedeutung finden sich in 
den Upanlsoden die ersten Anfänge. 

Obwohl nur ein kleines Stück aus der Upanisodlitcratur besprochen 
werden kann» hoffe ich gewisse Aspekte psychologisch zu verdeutlichen, 
die auch für andere Texte wichtig sind. Die verschiedenen Aspekte 
wiederholen sich; denn trotz grosser Unterschiede Jiaben die Upani;adcn 
in ihren Kerngedanken grosse Ähnlichkeit. - Wesenilich bei unserer 
Untersuchung bleibe, die Inhalte der Texte sehr ernst zu nehmen, auch du 
wo sie in Beziehung gesetzt werden körmeo mit den empirisch gefundenen 
Tatsachen unseres eigenen Lebens. 

Meinen aufrichtigsten Dank habe ich an Präuiein Dr. phil. M.-L. von 
Franz auszuspreeben, die mit unermüdlichem foteresse und Enthusiasmus 
mir im Gebiete des psychologischen Denkens uod Kombinicrens ihre 
Unterstützung lieb. 


* Siebe C. G. Jung. Ceisl Merewius, £rano>JaJirbu(h, \9^2, p. 231. 


i3 



r. DER ALLES UMFAS SENDE ÄTMAN 


Zuerst smd dk Stellen in der Brhaä'Ärajjyakü'üpanisadzM behandeln, die 
über den einen aUesumfassenden Ätman sprechen, der das Eine und Alles 
ist, den Einzigen, den Höchsten, der Kem und Hintergrund der ganzen 
Welt und aller Lebewesen ist. Das sind weitaus die melsieti Stellen. Wir 
besprechen sie der Reihe nach, so wie sie in der Brhad verkommen. 
ZuflUigerweise behandelt die erste Stelle eine Scböpfungsmylhe: 1.4.1-17. 
Deren Betrachtung ist als Anfang nicht ungeeignet, weil der mächtige 
Atman hier noch ziemlich primitive Züge aufweist.^ 

1. ,,Der Atman war dieses am Anfang.Der Atman ist hier das 
Unbestimmbare, Unvorstellbare, Undefinjerbare, der Zustand, der da 
war, bevor irgendetwas unterschieden werden konnte, bevor irgend« 
welches Leben unserer Auffassung entsprechend bestand. Psychologisch 
gesehen war nur Unbewusstes da im ausgedehntesten Sinne, Von Bewusst¬ 
sein konnte keine Rede sein. Weil in diesem Unbewussten aber doch die 
Möglichkeit zu der Entstehung von Allem enchalcen war, ist es auch 
potentielles Selbst in allesumfassendem Sinne. Aus diesem Einen entsteht 
hemadi die Welt. Die Welt bedeutet psychologisch die Verwirklichung, 
die Realisierung in einem Bewusstsein. Diese Idee des Einen, aus dem die 
Welt heraus entfaltet wird, findet sich schon Im Bgveda in den SebÖp* 
fungsliedern 10.90 und 10.129. 

Gleich darauf wird der Atman im Texte „Puru$a-artig*‘ genannt. Er ist 
wie Purusa, wie ein Mensch. Das ist wichtig. Man könnte sich ja den 
Schöpfer auch anders denken als wie einen Menschen. Dass er ein Purusa 
ist, meint wohl, dass die Menschen von allen Geschöpfen am meisten am 
Atman teilhaben, selber Atman sind. Daraus ergibt sich der Schluss, dass 
diese unbewusste psychische Totalität formal und qualitativ dem mensch¬ 
lichen Bewusstsein gleicbkommt. 

„Er, sich umsebauend, sah nichts andres als den Atman.*‘ (Man könnte 
auch übersetzen „als sich selber“, aber „als den Atman“ ist konsequenter 
und vielumfassender.) Der Ätman und der Puru§a sind also nicht zwei 
verschiedene Wesen, aber es ist doch etwas von Zweiheit in ihnen zu 

^ Die Texte der besproebeueo JlrAdJ^SteUeD möge mac m Ihier Ubetsetzueg an 
Scbloise der Arbeit oadaleseD. 
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spüren, weil der Atman „sieht“, und Sehen setzt Subjekt und Objekt 
voraus; latent ist die Setzung von Subjekt und Objekt daher schon da. 
Dann sprach er: „Der bin ich.“ Weil er sich selber als den Atman sah. 
wurde er ein Ich, wurde seiner bewusst, bekam Ichbewussisein. wurde sich 
seiner Identität bewusst. Die erste Bewusstwerdung ist geschehen. „Daher 
wurde er Ich, dem Namen nach.** Er hot reflektiert, und dieses Reflek¬ 
tieren passt zum Puru$awesen, denn der Mensch ist das einzige Geschöpf, 
das reflekäereQ kann. Dieser Abschnitt stellt ^eichsam das Muster jeder 
menschlichen Bewusstwerdung dar. die in ihrem Ursprung auf einen 
Vorgang im Selbst zurüekgeht. Der Purufa ist aber mehr als nur der 
Mensch; er ist auch der grosse Mensch, der Urmensch, aus dessen goop* 
ferten Teilen io der Purusohymne, f^veda 10.90, die ganze Welt geschaf¬ 
fen wird. Er entspricht Ymir in der Edda, P'anku in China. Phaties, 
diesem orphischen Urwesen. Auch die Zerreissurtg des Dionysos wurde 
ähnlich gedeutet. Das Urbild des Menschen muss zerfallen, in seiner 
Deutlichkeit verblassen, damit ein persönliches Bewusstsein fortschreitend 
entstehen kann. - Diese Schöpfungsgeschichte ist, wie alle andern, nicht 
eine Erzählung davon, wie die Welt entstand, sondern wie das Bewusstsein 
der Welt entstand, wie durch Reflexion dos ichgefühl und damit das Ich- 
bewusstsein geboren wurde. Der Atman biegt sich auf sich selbst zurück 
und so findet er die Identität mit sich selbst. 

„Weil er vdr diesem allem alle Übel verbrannte, darum ist er Purusa.“ 
Dieser Satz ist gemeint als etymclogiscbe Erklärung. Puru$a wird abge¬ 
leitet von „vor" und „verbrennen" zusammen. Das Verbrennen ist die 
Veranlassung dazu, dass der Atman Purufa wird. Verbrennen ist psycho* 
logisch ein SubJlmaüoitsprozess. Das Feuer, Agni, hat reinigende Wi> 
kung. Feuer gibt Licht, das eine Bewusstseinsanalogie ist. Er verbrennt die 
Übel, das Böse. Das Böse ist, was vom Dunklen im Menschen, vom 
Schatten als Archetypus veranlasst wird.* Erst wenn der Mensch den 
Schatten in sich erkannt hat, und lernt, sich von ihm zu distanzieren, hat 
Unbewusstes in ihm Bewusstsein erreicht. So etwas geschieht im obigen 
Sau psychologisch dem Atman. Allein, er geht wohl zu gründlich vor, 
weil er durch seine Verbrennung aller Übel die Vernichtung des Bösen 
erstrebt, was dessen Verdrängung bringen wird- - Die Übel werden ver- 
branal, waren also vorher schon da, waren schon zusammen mit dem 
Urwesen anwesend, aber der Inder sagt das im ersten Satze noch nicht, 
weil er mit der Einheit beginnen will, um sie stärker zu betonen. Diese 
Mitteilung gehörte daher vör dem ersten Satz, wird aber jetzt hinterher 
gesetzt. Das tut der Autor offenbar, weil er die dissoziierenden Tendenzen 
‘ Uber deo Begriff dtt SebaUeos siebe C G. Jung. Ahn, p. 22 ff. 
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der Hoheit gegentiber eliminieren wül. Am Anfang also muss ein Ätman 
und ein Gegenätniaii dd gewesen sein, und jene negaclve Tendenz ver¬ 
nichtet der Ätman. So setzt er das Positive dem Auflösenden gegenüber 
durch. Denn er anerkennt das Böse nicht; das kann man schon hier 
faerauslesen. 

2. AU der Ätman bewusster wurde, f,flirchtete er sich**. Damit hat er 
die Urreaktlon der Furcht geboren. Seitdem existiert für den einsamen 
Menschen die Furcht. Denn wie der Ätman wird der Mensch immer 
wieder reagieren. Aber er nimmt jene Furcht nicht an: „W^ nichts andres 
als ich da ist, wovor fürchte ich mich wohl?'* Das negative Zweite, das 
Nicht-lcb, entstand als Gegensatz, weil sein Ich entstand; aber er nim mt 
das nicht an, raisonoiert es weg, um sich selbst zu behaupten. Und dann 
heisst es sehr optimistisch: „seine Furcht verging.“ Denn der Inder will 
den Gegensatz, ein Nich-Icht nicht anerkennen. 

3. „Er erfreute sich eben nicht.“ Jenes positive Zweite der Freude 
dagegen möchte er wohl annehmen und „wünschte sich einen Zweiten.“ 
Dann ergibt sieb, dass „er so gross war wie Frau und Mann, sich um¬ 
armend“. Dieses vdrd vom Ätman gesagt; aber er hjess ja auch Purusa, 
und der Gedanke eines androgynen Urwesens gehört hauptsächlich zur 
Idee des Puruia, des Urmenschen, aus dessen Zerstückelung alle Wesen 
hervorgehen. Hier ist der Ätman das hermaphroditis^ androgyne 
Urwesen; er entspricht dem orpbischen Phanes und dem Welte! so vieler 
Mythologien. So lässt Plato' Aristopbanee vom kugelrunden ersten 
Menschen erzählen, was eine Anspielung auf den orpbischen Urmen¬ 
schen ist; ün Timaios (33B) macht der Demiurg die Welt (das Lebewesen) 
von kugelrunder Gestalt, ähnlichst sich selber; er ist daher wohl selber 
kugelrund. Für diese Androgytüe des Urmenschen bietet eine andere 
indische Analogie als derPuru^der Gott Yama, der als doppelgeschlecht¬ 
liches Urwesen wohl mit Purusa umgewechseli hat.* Sogar sein Name 
bedeutet Zwilling, und seine Schwester YanJ ist nur eine beiläuiige 
Gestalt, well Yama selber das doppelgeschlechtliche Urwesen war.* 
Psychologisch ist dieses Urwesen die psychische Totalität, welche die 
jedem Menschen eingeborenen gegengeschlechtJichen Komponenten 
mltumfasst. - Dieses Eiförmige, diesen Ätman lässt der Ätman entzwei 
fallen; es spaltet sich wie ein Chromosom, und Gatte und Gattin sind da. 
Die psychische Totalität fällt auseinander. Der Ätman zieht sich in 
seinem männlichen Aspekt zu etwas Festem, Verdichtetem zurück: und 

' Symposion, 189C-193D. 

* H. GöAttft, Dtr Arische iVsÜkfinig und Heitond, p. 322-3. 

’ Sfveda, 10 . 10 . 



dadurch eotstclu das Weib. Dann heisst es: Darum wird dieser Raum 
von der Frau gefüllt.“ Der Rauin, die Leere, der leere Weltenraum um 
den Puru^a herum hat sich mit Weiblichem angefüUt. Ähnlich umhüllt 
die weiblich gedachte Weltseele den aU männlich vorgestcUten Kosmos 
im Timaios (34B). - Motliematisch ist Raum eine leere Grösse, aber 
physikalisch nicht. Die Materie füllt den Raum, und Materie ist das 
Weibliche, das Oetäss, die CXn, das weibliche Prinzip, das die Gottheit 
ergänzt. Die weibliche HfiLRc des Hermaphroditen wird zu einem ruum- 
füllenden Etwas, das um ihn herum ist, wie eine $akti, die den Gott um¬ 
gibt. Das Weibliche ist für den Inder das Unbewusste: es ist die Anima, 
die den Weltenraum fUllt> » Dos männliche, göttliche Bewusstsein 
konzentriert sich und vereinigt sich dann mit dem Weibe, dem Unbewuss¬ 
ten, und aus jener Vereinigung entsteht der Mensch. Die Spannung 
zwischen dem Archetypus des Menschen und dom kollektiven Unbe¬ 
wussten erzeugt den Menschen. So ist die psychische Totalität gespalten 
worden in das Bewusstsein des Mannes und in seine unbewusste Anima.* 
4. Dann geht die Frau auf die Flucht, will „sich verstecken“. Das 
Unbewusste bekommt gleichsam Flucht!ntcntioncii, weil ein Bewusstsein 
entsteht. Erst wenn das Bewusstsein da ist, wird das Unbewusste ein 
völlig Unbewusstes. Und dann fängt die ewige Jagd an. in der man ver¬ 
sucht zu verstehen, was man nicht versteht. Dann „wurde sie eine Kuh, er 
ein Stier, und die Rinder wurden geboren. Sie wurde eine Stute, er ein 
Hengst, sie eine Eselin, er ein Esel.“ So werden sie Jedesmal zu einem 
andern Tiere, und alle Tiere werden geboren bis hinab zu den Ameisen. 
Der Schöpfer wird hier selber zur Schöpfung mit Hilfe der aus ihm 
geformten Frau. Er ist also eine Art Wcltseele. die zur Welt wird, sich der 
Welt adaptiert. Hier ist ein Adaptationsprozess, nicht eine Emanation, so 
wie Brahman die Welten aus sich hervorgeben lässt und sic nach jedem 
Weltalter wieder in sich zurücknirrunt. Auch ist der Schöpfer nicht ein 
Macher, wie Jahwe oder ein anderer Demiurg. Auffallend Ist, dass nicht 
erst die Tiere geschaffen werden, und schliesslich als Krone der Mensch, 
sondern erst der Mensch, dann die Tiere, erst die edleren, dann immer 
niedrigere Wesen. Es geht genau umgekehrt zu im Schöpfungsbericht der 
Bibel. Der Abstieg hier bedeutet, dass das Selbst in Insünktmanifcstatio- 
nen, in immer tiefere unbewusste Schichten absinkt. Die WcUcntstebung 
wird als ein Prozess sich steigernden Unbewusstwerdens Gottes aufgefasst. 
> Val. in der Alchemie die im Cbaos geresselte Weltseck, ,.anima musdi'*, die edö&t 
vitrden muss, und skh nach der Umarmuns des Eioeu sebnt. C. O. Jana. Piyck9h$ie 
md Akiumkt p. 278, 414, 637. 

» Über .Afllma“ sirtke C. Q. Junp, DU Be:Uhuitg^ gwltchen dfm Ich und dem 
Unbewussien, p. 117?., und Akrn,p~ 27(T. 
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5. Dami erkeoDt et: „Ich bio die Schöpfung, deim ich erschuf dieses 
AU.*’ Er ist die Schöpfung, weil er ein Wissender ist. Darum vrurde er 
die Schöpfung. Existenz besteht nur insoweit, als man sich der Existenz 
bewusst ist 

6. Dann folgt ein zweiier Teil der Schöpfung. „Aus dem Munde als 
Schoss und aus den Händen erschuf er das Feuer" durch Reibung, und 
„alles Feuchte erschuf er aus dem Samen." Das Feuer und das Feuchte 
eiscbafR er allein, durch eine Art Selbstbegattung. Das Feuer dient als 
Vermittler zwischen den Menschen und den Göttern, es tilhrt den Göttern 
das Opfer der Menschen zu. Der Atman ist zu dieser Schöpfung im 
Sunde, weil er die latente Summe aller Götter, die psychologisch die 
Archetypen darstellen, ist. Durch die erste Schöpfung ist er ganz in die 
Tiefe hinabgegangen. Hier folgt die Umkehrung, stellt er die Verbindung 
mit den Göttern her. Das Opfer verursacht die Umkehrung des Scböp> 
fungsprozesses. Well er in die Schöpfung, in Menschen und Tiere hin- 
einging, wurde der Atman sterblich. Jetzt schafft er das Feuer, Agni, die 
Vermittlung mit den Göttern, die unsterblich sind. Er tut dies auch um 
sich selber zu erfreuen. Denn der Samen ist der Soma, und der Ist die 
Speise; dagegen das Feuer ist $peise‘essead, es bringt den Göttern das 
Opfer, damit sie es essen. Mit diesem zweiten Schöpfungsakte befriedigt er 
sich selber. Er bat sich nach aussen verausgabt, ist durch die ganze 
Schöpfung hindurchgerannt, hat si^ in die Schöpfung hin^ verloren; 
nun zieht er sich auf sich selbst zurlick, und formt Agni und Soma für sich. 
Diese beiden heben das Sichtbare mittels des Opfers wieder auf, zu 
Gunsten des Unsichtbaren, der Götter. Man verbrennt und spendet 
Sichtbares, um die unsichtbaren Götter zu speisen. Der Schöpfuogs- 
prozess wird hier rückläuhg gemacht Das braucht der Ätman als 
Kompensation nach seiner Verausgabung in die Welt und in die Geseböp* 
fe. Auch beim Dionysosmythos finden wir das Motiv des Einsammelns 
nach der Zerstückelung des Gottes, also eine rückläufige Bewegung; aus 
dem Herzen entsteht der neue Dionysos. Ähnliches findet sich im Osiris¬ 
mythos, wo Isis die Teile von Osiris sammelt Gemäss einer Vorstellung 
des gnostiseben Alchemisten Zosimos sammelt Jesus die Lichtmenschen 
auf der Erde, um den Anthropos, der sich in vielen Menschen zerstreut 
batte, wieder berzustellen.’ IMe Erlösung ün Manichäismus ist Wieder¬ 
geburt in dem Sinne, dass sie ein Wiederzusammenschliessen (eu>X^v), 
Wiederzusammeniafien der eigenen lichthaften und göttlichen Substanz 
ist. Wiedererfassen des wahren Icbs, Rückkehr zu seinem ursprünglichen 

* C. O. Jung, Psychologie und Alchemie, p. 496-W, uoö Poraeelsiea, p. 78; H. Laise« 
gaog, DU Gnosis, Basileides, p. 23M. 
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Wesen und Orte.' Die Alchemie kennt die Tötung des Königs, und 
Gäbricus \vjrd im Leibe der Beya in Atome aufgelöst (in partes iodivisibi* 
les divisU).* Fasst man den Schöpfungsprosess als Bewusstwerdungspro* 
aess auf, so bedeutet die Zerstückelung des Urgotics eine Zersprengung 
der ursprünglichen unbewussten TotaliUt, welche den Zweck hat, eine 
Vielheit von Bewusstseinsinhalten und Realisationen zu ermöglichen. 
Das Wiedereinsammeln w&re demgegenüber die bewusste Wiederher* 
sCeUung der Ganzheit im Individualionsprozeisc.^ Dur^ diesen doppeU 
ten Verlauf wird die vorbewusste Ganzheit zu einer bewusst integrierten 
Einheit. 

Diese zwei, das Feuer und das Feuchte, werden nür vom Männlichen 
geschaffen, ohne dessen weibliche, materielle Hälfte, denn als Soma und 
Feuer sind sie geistige Prinzipien, kultische Stoffe. Sie sind wirklich 
geschahen, durch den bewussten Akt der Selbstbefruchtung, Selbst* 
begattung, Du ist der Aufstieg des Selbst vom nur lastinktiven, Animali¬ 
schen weg. Agni ist im Stande, den Göttern das Opfbr zu bringen, eben 
weil er anders entstanden ist als die Geschöpfe. Zwischen Agni einerseits, 
Soma und Samen anderseiu besteht ein starker Gegensatz, wie zwischen 
Feuer und Wasser. Auch ist Samen Feuer gegenüber Essenz des Mensch¬ 
lichen. - Durch die BrscbalTung der Wesen hatte der Atman sich sterblich 
gemacht, war er ganz berabgekommen; jetzt schuf er das Feuer und 
kommt so wieder hinauf und schafft dann die unsterblichen Götter, die er 
in potentia in sich hatte, und das heisst im Texte „dis höhere Schöpfung'*. 
Die Götter sind psychologisch Abbilder von Archetypen; diese entstehen 
hier also. Bei diesem Akte wird der Schöpfer Brahman genannt. Brahman 
wird öfters dargestellt als der Trieb zur Schöpfung, die nach der Welt 
gekehrte Seite des All*£inen. Es ist verständlich, dass auch ein Mythos, 
der den Aiman als Schöpfergott darstellt, nicht umhin kann, Brahman zu 
berücksichtigen als den Aspekt des Ätroan, der zur Schöpfung hin 
tendiert. 

7. Nach der Umkehrung der Schöpfung in 6 fängt nun ein drfder Teil 
an mit der Bewusstwerduog von Namen und Formen. Alles wird jetzt 
„unterschieden durch Name und Form.'* Die Identität der Objekte wird 
diskriminiert von dem Unterscheidung und Begriffe herstellenden Intel¬ 
lekte. Es ist die für den Menschen typische, nur ihm von den Lebewesen 

* Henri-Charles Pueeh. Dfr Begriff der Erlfftmg ltn Manlekülmvj, Branos- 
3a>\rbiKh, 1936, p. und 247. 

* C. G. Jung, 9^.0., p. 458-60. 

* Über,,Individuation" siehe C 0. Jufig, Bsvcholßgläih« Typen (1950), p. 598, Die 
Beeiehungen gwisehen dem Ich tatd dem Üi^rmsten, p. 91 S. 
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gegebene Möglichkeit, rnlc dem Denken Unterscheidungen zu machen.* 
Will der Mensch aber versuchen, mit Forschen und Denken das Aller¬ 
höchste, den Atman selber, zu verstehen, so erweist sich dieser als uner¬ 
reichbar: „Sie sehen ihn nicht.“ „Br ist hier eingedrungen bis in die 
Nagelspitzen, wie ein Messer in der Scheide“, aber er bleibt dahinter 
verborgen. Hier hört die Möglichkeit menschlicher Erkenntnis auf und 
zeigt sich deren Beschränkung; denn der Atman „zeigt sich nie ganz“. 
Nur in seinen Maniresiationen kann man ihn wahmebmen, als Atem, 
Rede. Auge, Ohr, Geist Aber der eine Ätman, der ün Verborgenen jenes 
Alles erwirkt, und in dem alle Eines werden, ist als Ganzes unwabmeluzi' 
bar. Der Mensch soll ihn „verehren“, und dadurch sich dem Ätman 
annähern, das Eine verehren, integrieren, sich mit dem Atman idendfi- 
zieren. Nie soll man auOiören zu versuchen, ihn „aufzuspüren“, so wie 
man das Wild mittels der Spur findet 

8. Denn er ist der Einzige Im Weltall, der Wert hat. Er ist nSmlich auch 
„das Innerliche“ im Menschen. Er ist „teurer imd wertvoller als Sohn, 
als Habe, als aUes auf der Welt“.^ 

9. Darum soll man sich nicht mit Brahman identifizieren. Man fragt 
sich nämlich wohl manchmal: „welches Wissen beaass das Brahman, das 
ja zum AU wurde?“ 

10. Aber „das Brahman wusste um den Atman“,* war eins mit dem 
Ätman, und weil er sieb als Brahman erkannte, als die S^öpfun^tädg- 
keit des Atmao, wurde er zum AIL Wenn man sich nun mit Brahman 
identifizieren würde, würde man zusammen mit jenem Expansionstriebe 
des Brahman zum Weltall werden, anstatt als Höchstes den Ätman in 
Allem und in sich selbst zu realisieren. Diese Höherbewertung der Rück¬ 
kehr zum Atman dem Expansionstriebe in die Objektwelt hinein gegen¬ 
über entspricht der introvertierten Geisteshaltung des Inders. Trotzdem 
hat auch die Identifizierung mit Brahman in seiner Verwirklichung schon 
hohen Wert. Denn wenn man so mit dem AU identisch geworden ist, steht 
man über den Göttern, denn die Götter sind nur archetypisebe Bilder, 
Muster des Lebendigen. Wer mit dem All identisch ist, fühlt sich uasterb- 
Uch, steht höher als die Götter; die Götter vermögen nichts gegen seine 

* Auch in (!er Geoesh ut es der Mensch, der die Naiueo gün: Adam benennt alle 
lebenden Weaen und wie er aie benannte, so waren fhre Namen. Cfneiü 2.\9-20, 

* Dieser VorsteUuna öes Abnan ak das looerüdie und das Teure werden wir zweb 
ausführiiebet begegnen. 

* Deuasee. Seoan. Hume Qbersecen mit: sieh selbst, lui«fn£me, itself, was dem Absac 
die cotgegengeseizte Bedeurung gibt, BnhmaD in Gegensatz zum Atman bringt, und so 
den eiabeitiicbeA Gedankengaag des Kapitels zerstört BOhiUngk und Müller über¬ 
setzen richtig: das S^bsi, (its) Seif, varbmdea aber „Ich bin Bi^iman" mit dem Vor- 
bergebeaden aostalt mit dem Fcigendeo. 
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Identität mit dem All. Dean er ist mit dem Grundprinzip von allem, dem 
Äiman verschmolzen, woraus auch die Götter gemacht sind, und so kann 
man solch einen Mensche n den Atman der Götter nen nen. So etwa wi rd der 
Gedankengang gewesen sein, der dem Autor vorschwebte, als er im Texte 
schrieb: „Denn er ist ihr Atman." - Das Ende des Absatzes vervollslün' 
digt dann noch den Gedanken, dass man nur den Ätman verehren soU^: 
Der Wissende verehrt nicht andere Götter, denn die Götter benutzen nur 
die sie verehrenden Menschen, so wie die Menschen ihre Tiere benutzen; 
darum wollen sie nicht gerne, dass die Menschen wissend werden. Das 
heisst: Die Vielheit der Archetypen bedeutet eine Gefahr ire Menschen, 
zersplittert zu werden, wodurch er seine Energie ans Unbewusste verliert. 
Dadurch schafft die Vielheit der Archetypen eine Gefahr für die Bewusst* 
werdung des Menschen. 

U-14. Dann folgt ein vierter Teil, worin Brahman das Ksatra, die Vil 
und den Südra erschafft, das sind die drei Stände. Das Brahman, der 
Brahmanenstand, war in seiner Person ja schon da. Die Stände bestehen 
sowohl bei den Göttern ab auch bei den Menschen. 

15. ,.Agnl personifiziert Brahman unter den Göttern, der Brahmnnc 
unter den Menschen." Darum wünscht man sich in Agrü oder im Brah* 
manen „eine Welt", womit hier ein Lobenskreis, ein Lebensraum gemeint 
ist. - Dann folgt Wichtiges: „Wer von dieser Welt fortgehi. ohne die eige¬ 
ne Welt gesehen zu haben, dem dient sie nicht, wie der nicht studierte 
Veda oder ein andres ungetanes Werk." Wer stirbt, aus dem irdischen, 
konkreten Leben scheidet, ohne sein eigenes Lcbensfeld, das eigene Un* 
bewusste, die Welt des Selbst gesehen zu haben, ihm dient das Unbe* 
wusste, das Selbst nicht. Ähnlich ist es, wenn man einen Traum hat, und 
den nicht versteht; dann hat man nichts davon. Ebensowenig hai inan 
vom $gveda, wenn man ihn nicht liest, oder von einer grossen guten Tat, 
die man ohne Wissen vollbringt. Denn jede gute Tat wird nachher von 
einem Enantiodromieprozess bedroht. Aber wenn man sie bewusst reali¬ 
siert, wenn man weiss, was man tut. hält man dadurch die Enantiodromie 
auf. Darum verwenden die Inder Lösungsriten, z.B. um die Mutter von 
ihrer Bindung on den Sohn zu lösen. - Damm ,,so]l man den Atman als 
die Welt verehren", als Lebensfeld, als Roum worin das Leben sich 
positiv abspielen kann, als den Ort, wo man sich eigentlich befindet, 
worin man dann bewusst lebt. Innerhalb der realen Welt, schon im 
konkreten Lebeo hier soll man bereits im Atman leben. So arbeitet man 
am eigenen Unbewussten, und steht in dauerndem Kontakt mit dem 

* D«na die Lehn der Upenisaden tiehrt sich segeo die vom besuogeoe Vielheil 

der OOUer. Siehe P. Deiisseo, Gesehiehte der PMhsophfe {1920), E1, p. 95 ff. 
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Ätman. „E>eDn aus dem Ätman erschafft er, was immer er wUnsdit/* 
Der Wunsch, das Begehren kann der Anfang, die Wiirael der Weisheit 
sein.^ Die begehrend fiiessende Libido fuhrt zum Ewigen, denn der 
stärkste Trieb im Meoscben ist eben letztlich, wie C. G. Jung gezeigt hat, 
der TVieb zur Individuation. Ein konsequente« den psychischen Strom 
der Libido zu Ende Folgen fuhrt daher zur Brechung der Ichhaftigkeit 
und zur Entdeckung des uberpersönJichen üinereo Zentrums des Selbst. 
Denselben Gedanken werden wir in Z4 Enden: „Hiebt aus Liebe zum 
Gatten ist der Gatte teuer, sondern aus Liebe zum Atman ist der Gatte 
teuer.“ 

16. Der Text fährt fort: „Ferner ist dieser Ätman die Welt aller Wesen. “ 
Im Selbst ist der Mensch mit allen Wesen verbunden. Wer versucht den 
Individuationsw^ zu geben, das Selbst zu realisieren, lebt scheinbar noch 
in dieser Welt, aber tatsächlich ün Selbst. Er lebt nicht länger bloss fm 
Ich; immer ist das Selbst dabcL So wird der Alchemist vom Stein veran¬ 
lasst das Werk zu tun, und dieser übergeordnete Lehrmeister ist nichts 
andres als eben das Selbst Das opus ist deshalb ein IndividuationS' und 
Selbstwetdungsprozess.* Paracelsus nennt den inneren Menschen, der den 
Adepten leitet, Adecb. Der Adept gehorcht dem Gesetz des inneren, 
kommenden Menschen, indem er an die Tür des Unbekannten klopft. 
„Nicht sem leb, das Fragment einer Persönlichkeit, ist gemeint, sondern 
eine Ganzheit, deren Teil er ist, will aus dem latenten Zustand des Unbe¬ 
wussten sich wandelnd, zu einer annihemden Bewusstheit ihrer selbst 
gelangen. Diese Einheit tunfasst die Vielheit aller Wesen. Der Adech ist 
nicht mein Selbst, sondern auch das meiner Brüder“.^ „Das Ich ist der 
einzige Inhalt des Selbst, den wir kennen. Das Individuierte ich empfindet 
sieb als Objekt eines unbekannten und übergeordneiea Subjektes.**^ > 
ln IS wurde der Mensch zam mtegherten Menschen, in dem Mensch und 
Ätman verschmolzen sind. Die Folge davon ist Jetzt, das dieser im Ätman 
lebende Mensch mit allen Wesen in Verbindung steht. „Er opfert“, hilft 
andern Menschen und Tieren, und ist daher „die Welt der Götter“, 
Ahnen, Meoseben und aller Tiere, weil er „wissend“ handelt. Gramma- 

* „Es in nötig dass unser Begehreo oder innere Liebe voin Fkbcbe her uArigt.“ 
(Seact Bemardus, De täligea^ Dec cd Hclmerieum, Migne P. L. tom. 186 coU 973 sq. 
Verglaäie Thomas, £unvntf, *n, 1 MC., quaestio 25). „Es gibt keine oatürli^ Netguna 
zum BOscs, »ndeni jede Kreatur stieU, seine V^teodung zu erlangen.** (Diomas, 
Quesi, DUp, dt M<do, 1.2. und Ccclrc Oetdlts, 1.444 resp,), Thomas meint, dass 
was der Mensdr letzten findee will, das esst ist, die Realität - auch nenn ec es selber 
bewusst nicht weiss, and ^ io teinero Ziele irrt 

* C. G. 3uDg. Die FspeheiotU dtr übenrcivng, p. 242. 

* C. O. Jung. Fanneldea, p. 163 und 167. 

* C G. Jung, Die BedAungtn iteliehtn dem Ich und dem Ü/tbewussitity p. 207. 
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tikalisch i$l dieser „er“ der Ätman, aber die Handlyngeo sind die eines 
Menschen; „cf“ ist daher der im Atman lebende integrierte, wissende 
Mensch. Der Mensch und der Atman sind ein und deraelbe.* Er iai ein 
offenes Haus geworden für alle Lebewesen, eine Stätte für sie alle. Er 
verlangt fhr sich nichts mehr von den Menschen, und hilft ihnen, soweit 
sie den Willen dasu haben. Der Atman ist hier ganz wesentlich der aUes* 
durchdringende Atman, auf den als die Stätte der Wesen Alle und Alles 
bezogen sind. Je mehr man selber zu diesem Atman wird, je mehr man 
von ihm assimiliert, umsomehr wird man eine Stätte für andere Menschen, 
bat eine unpersöhnlicbe Beziehung und unpersönlichen Kontakt mit ihnen. 
Denn wenn ein Mensch den Individuationsweg geht, wird er nicht enger, 
aber offener. „Das Selbst, das mich umfasst, umfasst auch viele andere; 
denn jenes Unbewusste, „cooceptum in animo no$tro'\ gehört nicht mir 
und ist nicht mir eigeotUmlich, sondern es ist Überall. Es ist paradoxer* 
weise Quintessenz des Individuums und doch zugleich ein KoJlekiivum.’*^ 
Die Abgrenzung gegen die andern Menschen, die Geschöpfe, die Materie, 
wird immer Giessender. Denn die Seele eines soichen Menschen erscheint 
als ein Inbegriff von Beziehung.” Wenn man so als integrierter Mensch 
eine Stätte des Wohnens für andere bedeutet, „wünschen alle Wesen 
einem Gute$'\ denn sie spüren sein höheres Wissen, obwohl sie es nicht 
verstehen. 

So sind wir in diesem vierten Teile (1 l-lö) unnterkbar von einer wirk* 
liehen Scböpfuogsmytbe hinUbergelangt in die Behandlung des alUeineo 
Atman und seiner Realisierung im fortgeschrittenen Menschen. Die Welt, 
die der Schöpferätman Im SchOpfungstriebe erschuf, wurde Veranlassung 
zu einer inoerliehen Besinnung über die Welt, die der Atman als einzig 
wertvolle .Stätte für den wissenden Menschen bedeuten soll. Eine doppelte 
Auffassung des Wortes ..Welt*' konnte dies ermöglichen. 

In 17 kehren wir fast zum Anfang zurück. Genau dieselben Worte wie 
in 1 leiten eine neue Schöpfung des Atman ein, die aber andere und kurz 
verläuft. „Er wünscht sich Weib, Habe und Werk." Hier ist seine erste 
Emotion der Wunsch, das Verlangen. In I war es Furcht, und der Wunsch 

* Oie«e Stell« wor eine enix fUr die Übersetzer, die die Einheit des Atmen und des 
opfemdea Moosehea nicht versunden. Deussen nimmt den Atmen als ,,dcc eigene 
Leib". MUller Qbersetzt zwar „this Seif', mgt aber hinzu „(of tbe igoorani mau)". 
Home übersetzt zwar "this Seif ", hat aber mit “a man” und "becemes" auch tuebt 
verstanden. Seaari übcnelzt ganz riebtig. sagt aber In der Fusaoote. da» Atxnao hier 
,Je eorps, la persenoe humaioe*' bedeutet Dem RJebtigeu am nächsten kommt 
BOhülngk, aber euch bei ihm bitibl die Klult: er lim den Menschen opfbro, und das 
Selbst die Stäue der Qditer usw, sein. 

* C. O. Jung, PoraceUlea, p. 167. 

* C. G. Juog. Die Psydtohgle <ier Oberirofu^. p. 213. 
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kam oaclüicr. So formt sich jeder Einsame Wünsche. Aber seine Ganz¬ 
heit erreicht er erst, wenn er ione wird, dass »,der Geist sein Attnan ist, die 
Rede setoe Frau, der Atem seine Nachkommenschaft, das Auge seine 
mensebhehe Habe, das Ohr seine göttliche Habe.“ Der Geist ist des 
Menschen Atman, denn der Inder realisiert den Arman in sich durch 
Erkenntnis, so wie aus vielen Upani^adsCeUen ersichtlich ist. Es ist der 
ali-eine Atman, dessen er inne werden muss, und dieser wird im Medl- 
tierendeo sein individueller Atman. Beide Aspekte sind im Texte ent¬ 
halten. Bei der Realisierung des Atman muss er alles in seinem Innern 
Anden, und sich selbst genügend werden, damit alles was er denkt, direkt 
vom Atman produziert ist. Die Frau ist dann auch In ihm, ist die Rede, 
die Väc. Die höbe Bedeutung der Rede in der Mythologie lehrt ein 
^!gve<Ailied, an die VIc gerichtet, wo sie alle Götter trfigt, sogar den Vater 
des Weltalls erzeugte, und selber in den Wassern des Meeres entstand, als 
kosmisches Prinzip im Urwasser also. Sie Ist hier die Mutter oder Lenkerin 
des Vaters, der die sichtbare Welt erzeugt hat, und der als Aufseher die 
Schöpfung beschaut. Das Satapatha-Bröhmana sagt ja auch von ihr: 
„Wenn es etwas Höheres als I^ajäpati (der Schöpfer) gibt, so ist das nur 
die Väc.“ Im wird von der Rede erzählt - wie von Putusa - dass 

sie in vier Viertel geteilt sei, drei Viertel davon im Verborgenen seien, 
das vierte sei, was die Menschen reden. Anderswo ist die Väc die Gefähr¬ 
tin des Prajäpati, oder wird ihre Weisheit besungen.' - „Der Atem ist 
seine Nachkommemchafl.“ Auch Nachkommenschaft muss er in sich 
finden. Sic ist der Atem, Präria, von dessen’ hohem Wert anlässlich 
anderer Textsieüea noch zu reden sein wird. - Der letzte Sa& lehrt dann 
noch; „Der Atman ist sein Werk, denn durch den Atman tut er das Werk.“ 
Der Mensch, der so in sich selber geht und den Atman realisiert, bandelt 
nur noch durch den Atman. Werk muss man hier nicht als reales Wirken 
in weltlicher Arbeit auffasseo, so wie ja Rede in übertragenem Sinne seine 
Frau ist Das einzige Werk, das jener Mensch noch tut, ist sich mit dem 
Atman beschäftigen.^ Auch ^eser funfie Teil des Kapitels führt abo, wie 
der vierte, vom SchÖpferätman hinweg zum allumfassenden Atman. den 
man innerlich realisieren soll. Dieser wird uns an vielen folgenden Stellen 
beschäftigen. 

» Bgvtda 10.125 und 10.129.7. Sat.-Brihn. 5.1.J.II. 1.164.37-42,45.49, und 

10.90.3. Tdii4yO‘MahA-BrShmarj6 20.14.2. Bgveda 10.71. 

* Deussea Ubeiset» hier aweUna) mit Leib. Müller und Hume mit body, Seoari lasst 
ttmsa Stehen in der Ubersecung, aber; „fei, de nouveau itman retombe au seos 
decorp«.“ KurBöbtlrngkaberseEsricbtia mit Selbst, denkt dabti aberan das fromme 
Weit. 
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1.5.1-13. Die Eioleitung zu diesem Stück bildet ein Gedicht von sieben 
Versen, worin es heisst, dass „der Vater mittels seiner Geisteskraft und 
seiner Hitze (tapas) sieben Speisen erzeugte: eine für alle gemeinsam, 
zwei für die Götter, drei für den Atman, eine für die Tiere. Alles was lebt 
und nicht lebt, gründet sich auf ihn/' Diese seine Speisen sind unver* 
gänglich. Im zweiten AbsaU wird erklärt, woraus jene Speisen bestehen, 
und wie man ihre Unvergänglicbkeit auffassen soll. Nur die drei Speisen 
für den Atraan bleiben unerwähnt, und werden hinterher, abgesondert, 
in Absatz drei gedeutet. Es sind: Geist, Rede und Atem. Der Geist zeigt 
sich als Entscheidung, Vorstellung, Gedanke, entschlossener Wille. 
Glaube, und deren Gegensätze. Aber wichtig ist, dass auch Wunsch, 
Verlangen, Zweifel, Scham, Furcht zu den Geistesäusserungen gerechnet 
werden. Die Rede besteht aus jedem Laut, jedem Ton. den es gibt. Der 
Atem äussert sich in den fünf bekannten indischen Atmungsarten und 
dem Hauche. 

Was uns interessiert ist, dass der Väter die sieben Speisen erzeugte, und 
dass er drei davon für den Atman bereitete, was in Absatz drei wiederholt 
wird, folglich die Meinung sowohl des Gedichtes als auch des späteren 
Deuters ist. Die entscheidende Frage ist nun: Wer ist der Vater? Gewiss 
muss er ein Schöpfer oder ein Demiurg sein. Deussen meint.ersei Prajäpaii. 
Das wäre möglich, weil dieser der bekannte Schöpfergoit ist und er dazu 
io Absatz 14 und 15 auftritt. Die Übersetzer llberselzen beide Male „für 
den Atman" mit „für sich selber" usw., vielleicht weil sie es anstössig 
fanden, dass der allmächtige Atman nicht selber im Stande wäre» Speise 
für sich zu schaffen. Aber es geht nicht an, in Absatz 3 am Anfang zu 
sagen, die drei; Rede, Geist, Atem sind für ihn selber, also für den Vater, 
und am Ende desselben Absatzes dieselben drei als Erscheinungsformen 
des Atman aufzufassen I Auch wäre es gut möglich, dass cs einen Vater, 
einen Dctnlurgen gäbe, der etwa vom Atman beauftragt wäre, die Speisen 
zu ersebaffen. Wenn in 14-15 Prajäpati sechzebnteüjg heisst, und der 
Atman sein sechzehnter Teil, heisst das nicht auch, dass Pr^äpati der 
Allmächtige sei und der Atman ein Teilchen von ihm, sondern dass der 
Atman das uovergängüche und einzig reale Wesen in allem sei. Ja. der 
ursprüngliche Autor des Gedichtes könnte eine weniger hohe Auffassung 
Uber den Aunan gehabt haben, sveil er ihn mitten zwischen Götter und 
Tiere stellt. Aber auch das erachte ich unwahrscheinlich, denn er gibt 
ihm damit zugleich eine Ebrenstellung und erteilt ihm dazu drei Teile, das 
ist mehr als jedem andern. Die Tatsache aber, dass der Vater drei Speisen 
fiir den Atman formt, und diese drei dann als der Geist, die Rede, der 
Atem gedeutet werden, dieselben drei, die nachher als Ersebeinungs* 


25 



formen des Atmen fiQsftUirlich behandelt werden, kann uns wohl die 
Lösung der Frage bringen, und die Annahme glaubhaß machen, dass der 
Vater aiemand Geringeren als den Ätman selber darstelleo muss, der in 
diesem einleitenden Versrätsel eben schon als verborgener Hintergrund 
von allem aogcdeulet wird, fassbar fUr denjenigen, der das Rätsel versteht, 
den Vater aU Decknamen für den Atman erkennt, und damit die Ver> 
bindung des Gedichtes mit der folgenden Textbehandlung zu fassen 
vermag. - Der Atman wäre also hier selber der Schöpfer, so wie er e$ 
auch fortwährend im vorhergehenden Kapitel ist, das den grossen Schöp> 
ßjngsmyibos der Bfhad behandelt. Damit wäre die Verbindung mit dem 
Vorhergehenden klargemacbt, und, was noch wichtiger ist, auch die 
Verbindung mit dem folgenden Teile, der uns bescbaftigen wird. So 
brauchen wir das Gedicht nicht als eise unverständliche Altertümlichkeit 
beiseite 2U stellen. •* Auf ein merkwürdiges Ddtail möchte ich noch die 
Aufmerksamkeit richten, nämlich darauf dass bei dieser Spelseverteilung 
die Menschen überiiaupt nicht erwähnt werden. Das scheint zunächst 
höchst auftallend. Man kann sie sich als einen TeÜ der Tiere denken, was 
im ja mehrfach geschieht. Aber es muss wohl so sein, dass wir 
sie uns als zum Atman gehörig zu denken haben, weil der Atman In den 
Menschen wesentlicher verkörpert ist als in der übrigen Schöpfung, was 
sieb aus mehreren Stellen in der Behad beweisen licaac, Dazu beweist der 
Anfang von Absatz 3 dies, denn hier wird als Brklänmg der drei Speisen 
für den Atman u.a. gegeben: „Ich war anderswo mit dem Geiste, ich sah 
nicht, ich hörte nicht“, und „Darum, auch von hinten berührt, erkennt 
er mit dem Geiste“, was alles nur vom Menschen gesagt sein kann. Dann 
formt also der Vater, das ist der Atman, die drei Speisen nicht nur für 
sich selber, aber auch für denjenigen Teil der Schöpfung, worin er, der 
Atman, sieh am meisten verkörpert, und damit wird schon darauf 
hingewiesen, dass die folgende Auseinandersetzung oameaüich mit jenem 
Teil, nämlich mit den Menschen zu tun bat. - Dass in diesem Gedichte 
der Atman eine einzigartige Position einnimmt, wird vom Deuter schon in 
den Absätzen 2 und 3 klar hervorgehoben, dadurch dass er des Atman 
Speise abgesondert hinterher behandelt, und dadurch dass er diese dann 
als Rede, Geist und Atem deutet, die Erscheinungsformen, die in dem 
nun folgenden Hauptteile ihre Besprechung finden. 

Diese Dreiheit wollen wir jetzt besprechen. „Hierin erscheinend nun 
ist dieser Atman. in Rede erscheinead, in Geist erscheinend, in Atem 
erscheinend.“ Die Übersetzung dieses Satzes brachte beträchtliche 
Sdiwieri^eit. Denn •maya wird mit „gebildet aus“ übersetzt, und in 
Zusammensetzung mit tad übersetzen Böbtlin^ und Roth tanmaya mit 
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„dessen Wesen habend, darin aufgehend“. Die Übersetzung der Stelle 
wäre dann „Hieraus gebüdel, darin aufgehend nun ist dieser Aiman, aus 
Rede gebildet, io Rede aufgehend, usw.“ Dann wären Rede, Geist. Atem 
die Dinge, woraus der Ätman entstanden ist, aber selbstverständlich kann 
das djc Meinung nicht sein. Die Übersetzer machen es mit „bestehend 
aus“, „consiste of“ eigentlich nicht besser. Die Brhad^i^x aber im sog. 
„Honig“*kapilel (2-5) eine Stelle, die klar beweist, dass dort der leuch¬ 
tende unsterbliche Puru?a der Kern ist, der sich in den verschiedenen 
Blcmenlen und in den menschlichen körperlichen und seelischen Teilen 
offenbart, Dabei wird auch das Wort -maya verwendet, nl. ^äAmaya 
„als Stimme“, wahrend die andern Male Vokalverlängerung verwendet 
wjrd, was man mit „befindlich in, io Beziehung stehend zu“ Übersetzen 
kann. Weil dort der Puru?a sich jedesmal in jenen Elementen und Wesen 
offenbart, beweist dies, dass ^maya auch verwendet wird, wo ein höchstes 
Wesen sich in niedrigeren offenbart, nicht nur umgekehrt.* Als Subsran- 
tivum kommt du Wort ausserdem vor als Name eines Asura, eines 
Dämons, der ein vollendeter Werkmeister und Kenner aller Zauberkünste 
ist. - Zusammenfassend dürfen wir also onnehmen, dass Rede, Geist, 
Atem hier dis drei Begriffe sind, worin der Ätman als Schöpfer sich Form 
gegeben hat, worin er namentlich in Erscheinung getreten ist. 

Diese Tatsache wollen wir uns jetzt näher überlegen, Der Ätman wird 
hier als Dreiheit angesehen, als Triade. Man könnte diese Triade ver- 
gleichen mit den vielen Oötfcrtriiden in den klassischen und andern 
polytheistischen Religionen oder auch mit der christlichen Dreieinigkeit. 
Aber in unsrem Falle sind diese drei vielmehr Begriffe nis Götter. Eine 
ähnliche Triade nennt das nächste Kapitel (1.6.1): „Dieses ist eine Triade: 
Name, Form, Werk.“ Auf den UnterschitMl zwischen diesen beiden 
Triaden will ich jetzt noch nicht eingchen. Beide Sätze sind kurzgefaate, 
axiomatische Behauptungen, die in Amplifikationen zum Ätmanbcgriffe 
bestehen, was in den nächsten Sätzen noch weiter fortgesetzt werden wird. 
Man sicht keine Dcnkableitung, der intuitive Gedanke wird gesetzt ohne 
nähere Auseioandersetzung. 

Vergleicht man damit beispielsweise die Lehrsätze des ionischen früh- 
griechischen Philosophen Aoaximandros, so gibt dieser sich wohl schon 
klar Rechenschaft über seine Begriffe und denkt darüber nach. Er nimmt 
das Unendliche, Anupw, als Uranfang, ifx^, von aUen andern Dingen 
an, und nicht etwa das Wasser, wie Thaies, weil das UnendJicbe keinen 

Aadero St^o für toiunaya sind tR SHtiitatero‘Up. 5.6 und 6.17 und 
Up. 2.2A. Die Brho^Vp. hat ZusamrDenseu-ungen mit -maya neben Vokalveriiasfr. 
ningeo uad neben Locaiivi auch in 3.9. 
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Asfaog bat und nie du Eade cehmen kano. Weiteihio nanot er es un- 
vergäoglich und unsterblich und sieht es daher als das Göttliche an. Er 
weiss also, warum er gerade das Unendliche als Arcbi setzt.^ 

Diese Bebauptungen der Upanliad Uber den Atman hingegen sind wie 
Intuitionen hingesteUl. Der Text springt von EinfaU zu Einfall. - Um ihn 
für uns verständlich zu machen, musste man BrUcken, das sind Zwischen' 
gedanken hersteUen. 

Der Atman stellt wohl den unbewussten Zentralinhalt dar, das geheime 
aköve Zentrum des koUekdven Unbewussten. Er bestehe aus drei 
Ersebetnungsformen t das Realmanifesit, das Vermiuelruk und das ga/iz 
Unerkennbare mit unerkannten Möglicbkeiten. Die Rede ist das ManiteS' 
te: ein Gedanke existiert zuerst innerlich; er wird erst real durch dicJBede; 
die Rede ist seine Realisation, sein OfTenbarwerden. Der Geist ist das 
nvct^ca, der der Wind, das Inspiriertsein; in Verhältnis zum Atem 
ist er eine unregelmässige plötzlich auftrecende Ersebeinuag. Später im 
Texte (3.7) kommt ein Stück über den Wind vor, der als Faden bezeidi- 
net wird, der diese Welt, die jenseitige Welt und aUe Wesen darin ver¬ 
knüpft. Das ist genau der Gedanke, den wir hier auch brauchen, um die 
vennittelnde Rolle des Geistes zu verstehen. Der Atem ist der regelmässi¬ 
ge, hörbare Rhythmus des andauernden Lebensprozesses. Zudem hat der 
Begriff des Atems oder Präna^s in der Upanisadphilosophie eine sehr 
besondere Stellung, weil er dnst eine ähnlich zentrale Stellung wie der 
Atmanbegriff innebatte, ebenfalls ein Symbol des Selbst und des Un¬ 
bewussten war. Es ^bt in den Upanisaden einige Male eine Beschreibung 
vom Streit der Lebenshauche, Präoas, nämlich Rede, Auge, Ohr, Geist 
und Atem, wobei der Atem, öbr Präna, gewinnt, w«| der Körper ohne 
ihn nicht leben kann, er der einzige Notwendige im Lebenspeozesse ist, 
der ohne Hilfe der andern dauernd seine lebenfördernde Arbeit foitseczt* 
Weil er also jene zentrale Stellung als Symbol des Selbst innehat, dürfen 
wir ihn im Verhältnis zu den andern als Symbol fUr das schlechthin 
Unerkennbare nehmen, dessen Umfang und MögUchkeiten am wenigsten 
fassbar sind. 

Die nächsten Sätze erweitern die Vorgefundene Dreiheit jedesmal mit 
andern, amplihziereoden Dreiheiten. Wir wollen bei der Besprechung 
jedesmal vergleichen, welche imterschiedenen Begiiffe der Rede, welche 
dem Geiste, welche dem Atem zugeschrieben werden, um daraus zu 
verstehen, was jeder Begriff für den Autor ün Ganzen umfasst. 

4. „Diese eben sind die drei Welten; die Rede ist diese Welt, der Geist 

' Siebe W. Cappelle, DU Vorsokraiiker, p. 83-4. 

• OiänlrVp. 5-14-15, Rthad^üp. 6.1.7-14, 2.14. 
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die Luftraum weit, der Atem jene Welt" Die Rede und diese Welt sind 
das Manifeste, die Wirklichkeit, worin der Inder lebt und die ihm vertraut 
ist. Der Geist und die Luftraumwelt sind die inspirierende Vermittlung 
zwischen dieser und jener Welt. So ist der Wind auch bei den Chinesen 
der Bote. Ebenso ist der Heilige Geist der Wind als Botschafter Gottes im 
christlichen Glauben. Der flügelfüssige Windgott Hermes ist der Götter- 
bote. Der Atem und jene Welt sind das Unerkennbare: jene Welt ist weit 
weg, unerkennbar für den Menschen. - Man könnte denken, in diesem 
Satze liege ein Aufstieg von dieser Welt durch die Luftraumwelt bis in jene 
Welt vor. Aber es Ul wohl gerade umgekehrt: das Wichtigste, weil Ver- 
traut'Reale, steht am Anfang, wie auch in den nächsten Sätzen der 
Rgveda und die Götter. Dann wäre also diese Welt das meist Reale und 
Wichtige der drei, was ein Beweis dafür ist, dass die spätere indische 
Verachtung des Diesseitigen auf dieser Stufe noch gnr nicht besteht. 

5. „Diese eben sind die drei Vedas; die Rede ist der Rgvedu, der Geist 
der Yajurveda, der Atem der Sämaveda." 6. „Diese eben sind Götter, 
Ahnen und Menschen; die Rede ist die Götter, der Geist die Ahnen, der 
Atem die Menschen." In diesen Dreiheiten sind der ^gveda und die 
Götter das Wichtigste, das Manifeste, Vertraute, die Basis, wovon man 
ausgeht. Der ^gveda ist der weitaus wichtigste, bekannteste und meist 
geehrte Veda. Die religiöse Verehrung der Götter, nicdergelegt in den 
B^gvedahymnen, ist dem Inder das Reale. Der älteste Text ist der ver¬ 
trauteste. Vom Unbewussten her gesehen erscheinen ja die Dinge um¬ 
gekehrt als vom bewussten Denken her. Man sieht, wie die Spekulationen 
der Inder immer vom Unbewussten ausgehen, in welchem sie völlig 
umhüUt leben. Der Yajurveda enthält die Opfersprüche. Die Opfer bilden 
die Vermittlung zwischen dieser und der jenseitigen Welt, haben die 
vermittelnde Rolle zwischen den beiden andern inoe. Oer SSmaveda 
enthält Lieder, die aus dom ^gveda entnommen sind, und die als Gesänge 
beim Somaopfer verwendet werden, ohne viel auf deren Inhalt zu achten, 
der gesungene Teil, ein Stück nur des ^veda, das man daher etwa als 
die religiöse, mehr funktionell als inhaltlich wichtige Essenz der religiösen 
Texte bezeichnen könnte, was zu vergleichen wäre mit der Stellung des 
Atems als Lebenscssenz, Symbol des Selbst. 

Wie der Rgveda in 5, so sind in 6 die Götter die manifeste, reale Basis. 
Denn für das primitive Erleben sind die Götter absolut real. Sie stellen die 
Archetypen des koUeküven Unbewussten, welche der primitiven intro¬ 
vertierten Kultur als absolute Realität erscheinen, dar. Sie vcrbildUchen 
die Vielheit der Luminosil^tcn im Unbewussten. Diese Stelle Ist also ein 
schlagender Beweis, dass unsere Hypothese richtig ist, dass die Inder im 
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Unbewussten leben, und 6&Si desaea Archetypen für sie das Wichtige, 
die eigentliche Realität sind. Die Ahnen, wie die Luflraumwell, sind die 
Vermittler, die die Menschen mit den Göttern verbinden, wie die Halb- 
gütterrolle des Ahnengdstes io vielen Kulturkreisen beweist. Die in 
unserem Sinne realen, einzelnen Menschen, wie der Atem, sind auf* 
fälligcrweise für den Inder das Jenseitige, das am wenigsten Reale. 
Menschen sind offenbar, vom kollektiven Unbewussten her gesehen, 
neblige Brscbeioungen, etwas Uabesiimmtes und Unerkanntes. Bei gewis¬ 
sen Aussagen von Träumen und Mythen erweckt, wie wir schon andeule- 
teo, das Unbewusste den Eindruck, ein selbständiges Subjekt zu sein, 
das mit Wille usw. ausgerüstet ist. Solche primitiven Mythen sind reine 
Selbstäusserungen des Unbewussten. FUr die Götter ist es nach Aussage 
solcher Mythen ein Unglück, Mensch zu werden. Für das Unbewusste ist 
cs ein Unglück, teilweise ein „Ich“ zu werden, So vertreten etwa die 
Romantiker die Idee, in der Kindheit sei man real, und das verliere man 
im späteren Leben. Erwachsene Menschen sind für die Inder nebelhaft 
Jenseiti^s, die Menschen sind das Andere, Jenseitige. Dies ist ein sehr 
deutlicher Beweis, dass die Inder vom Standpunkte des Unbewussten, 
Unbekannten ausgehen. 

Anderseits sind die Menschen eine Form der Verwirklichung, was der 
nächste Satz lehrt: 7. „Diese eben sind Vater, Mutter, Nachkommen¬ 
schaft; der Geist ist der Vater, die Rede die Mutter, der Atem die Nach¬ 
kommenschaft,“ Vater und Mutter, Geist uud Rede haben hier, dem 
Schema nach unrichtig, die Stelle gewechselt, wohl aus späterer Über¬ 
legung, um dem Vater den Vorrang zu geben. Wir stellen sie bei der Be¬ 
sprechung um. Die Mutter ist das Reale, Diesseitige, das Weibliche als 
Instrument der Verwirklichung, des Manifestwerdens. Eine Parallelfigur 
im Westen wäre die Vorstellung der Sapientia Dei, des weiblichen 
der die Gedanken Gottes enthält. Und wenn wir die vorhergehenden 
Sätze zugleich ln Betracht ziehen, wo Rgveda und Götter ja bestimmt 
das verhäUnismässig Wichtigste der drei darstellen, würde man daraus 
schliessen, dass die Mutter das Wichtigste ist, dass sie den Vorrang vor 
dem Vater hat, was auf die io Indien noch lebendige raatriarchaic Welt¬ 
anschauung hinweist. Der Vater ist der Geist, das Zeugende im Unbe¬ 
wussten. Wie S. Hurwitz darlegce, hat in der jüdischen Mystik des Chas¬ 
sidismus eine Auffassung bestanden, wonach die Sefira jessod, welche als 
Vater und Phallus gedeutet wurde, den Mittler, durch den die Vereinigung 
des Unbewussten mit dem Bewusstsein stattfindet, darstellt.^ So könnte 

' S. Hurwitz, Archffyplsdie Meiive in dtr OmsUisehen Mystik, Sttuken aus dem 
C- C. Jmg-IfutUat, lll (IMD. p, 170 ff. 
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man auch hier den Gebt, den Vawr als den Vermittler betrachten- Die 
Nachkommenschaft sind die noch unbekannten Verwirklichungsmöglich- 
keiten. Das Dritte ist hier also eindeutig das Unbekannte, noch nicht 
Verwirklichte. 

S-lO. „Diese eben sind das Erkannte, das Erkennbare, das Unerkannte. 
Was irgendein Erkanntes ist, das ist eine Form der Rede. Was irgendein 
Erkennbares ist, das ist eine Form des Geistes. Was irgendein Unerkann¬ 
tes ist. das ist eine Form des Atems,'* Das Erkannte ist wieder die ver¬ 
traute, reale Basb, wie vorher die Götter, die Mutter, das kollektive 
Unbewusste. Die Inder leben im Unbewussten: für sie sind die Götter das 
Erkannte, die Menschen das Unerkannte. Das Unerkannte ist das 
Jenseitige, das was nicht realisiert isL Das Erkannte und das Unerkannte 
werden also auch umgekehrt gewertet als im Westen. Das Erkennbare ist 
der Zwischenzustand zwischen Erkanntem und Unerkanntem, was stimmt 
zu der Hypothese vom Vermittelnden. 

1U12. «^Dieser Rede Leib eben ist die Erde, ihre Lichtform ist hier das 
Feuer. Dieses Geistes Leib ist ferner der Himmel, seine Lichtform ist dort 
die Sonne.** Die Erde ist hier das Reale, was in 4 die reale Erden weit hiess. 
Der Himmel bt, was in 4 die Luflraumwelt hiess. Bis jetzt, in 3-10. 
begegneten wir dem triadischen Atman in verschiedenen Dreiteilungen, 
Jetzt fSngt eine Aufteilung an. Durch die Zweiteilung von Rede und Geist 
gibt es einen Beginn von Änderungen. Die Schwelle des Bewusstseins wird 
berührt. Bemerkenswert bei der Teilung sind die Lichtsymbole. Es gibt 
hier wohl eine Aufteilung in unbewusstere und bewusstere Elemente. 
Erde und Himmel sind noch fast unbewusst, Feuer und Sonne sind etwas 
mehr bewusst. Wenn so ein bedeutender Inhalt bewusst wird, sich der 
Schwelle nähert, bewegt sich seine eine Seite dem Bewusstsein zu, die 
andere tritt zurück, svas aus allen mythologischen GegensaUpaaren von 
Brüdern ersichtlich bt. Wenn keine Störung cintriu, werden beide 
Gegensäoe etwas bewusst, jedoch in verschiedenem Masse. Die grieehi- 
sehen Götter Z.B. sind gut und böse, aber später stellen die cht hon Ischen 
Götter eher das Böse dar. - So sieht dies alles vom westlichen Bewusstsein 
her gesehen aus. Das Unbewusste dagegen nennt die Menschwerdung 
Gottes eine Katastrophe; so sieht das Myihologem, der Gedanke, vom 
Unbewussten her gesehen aus, wie in Indien. 

Die im Vorhergehenden besprochenen Erscheinungsformen werden 
nun also jeder zu zwei, die zwei ersten zusammen zu vier. Sie formen 
einen Quaternio,^ beide gemischt aus bewussteren und unbewussteren 

' Siehe über deo QuaterDlcbegrilT: C. C. Jung, fsyekologie äff Obfnrogung, 
Kap. 2. 
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ElemeoteD. So kdnotc man z,B. auch aonehmon, wenn durch Bewusst- 
werdung die Gestalten Christi und des Satans dem Menschen teilweise 
erkennbar \verden, dass dann daneben auch noch eine unbewusste Seite 
Christi und eine unbewusste Seite Satans existierte, Aspekte, die weniger 
oder nicht bekannt sind; im Ganzen also vier.^ Wenn irgendetwas bewusst 
wird, ist diese Vorstellung in dem betreffenden Bewusstwerdungsmoment 
für das Ich da; aber vordem war die Vorstellung an sich auch schon da, 
nur nicht für das Ich. So kommen in der antiken Religion und Mythologie 
Symbole des Selbst vor, aber noch oioht die Idee oder Vorstellui^ des 
Selbst selber; letztere ist noch nicht bewusst. Für den Christen aber ist 
Christus ein Bild des Selbst geworden. 

12-13. „Sie kamen zur Paarung; daraus ward der Atem geboren; der 
ist Indra, dieser ist ohne Nebenbuhler; ein Zweiter ist ja ein Nebenbuhler. 
Dieses Atems Leib sind ferner die Wasser, seine LichlTorm ist dort der 
Mond.*' Die beiden, Rede und Geist, die sich zu zwei Doppelheiten 
trennten, paaren sich nun miteinander. Denn ein ZerfaU ist energetisch 
nur möglich, wenn anderswo eine Vereinigung statefindet. Wenn etwas, 
das in sich selber ruht, sich spaltet, kann das nur von innen her kommen, 
und dann gibt es zugleich Verschiebungen, nämlich Anziehung von etwas 
anderm und Vereinigung damit. Xn 5*10 wurden die Ausohauungsformen 
des Ätman als vorhanden gezeigt, das war die staiifche Anschauung. 
Jetzt wird erzählt, wie die Vorstellungen entstehen, die den Ätman 
amplifizleren; es findet ein Prozess, ein energetischer Vorgang statt, nl. 
Spaltung und dadurch Paarung. 

Aus jenen verdoppelten Ausgangselementen: Rede und Geist, die zu 
vier wurden: Erde, Himmel, Feuer und Sonne entsteht als Drittes der 
Atem; er ist ihr Produkt, wie es oben Menschen und Nachkommeosebaft 
waren. Menschen sind die Vielheit der Iche, Nachkommenschaft die 
unbestimmten Möglichkeiten, die daraus entstehen könnten. Aus der 
obengenannten Vielheit, Quaiemltät, entsteht so ein An^g von 
Bewusstsein, ein erstes Aufleuchten.* Der erste Teil des Kapitels handelte 
vom Unbewussten, gab Intuitionen, die vom Unbewussten her stammten, 
weil die Inder ein Bewusstsein, ein Ich nicht genügend kennen, von dem 
aus sie sprechen könnten. Jetzt entsteht das Bewustssein im Unbewussten, 
in den Lich^uokten, Lumlnositäteo, die als Feuer, Sonne und Mond 
benannt werden. Erde, Himmel, Wasser hingegen bleiben das völlig 

* Vgl. C O. Juog, Aiorty p. 155'^: ebe „umbn Jesu". 

* SofoRDeoba<teral^nustiscbeQ Arbeit der Alehendst mit selaer Anima und seiee 
Soror mh Ihmn Ajuruus doBii Quaiemio, uad das Ziel ihrer BemUhungeQ ist, den 
Stein der WeiMa bervomibriogeo. Das wäre ihr Produkt, so nie hier der Atem, der 
Indra. 


32 



Dunkle; sie symbolisieren das absolut Unbewusste. Die Wasser sind das 
typische Symbol für das Unbewusste. Die Erde ist eher ein weibliches 
Symbol, aber das Weibliche ist dem Männlichen gegenüber ein Symbol 
des Unbewussten, und die Erde symbolisiert speziell das Unbewusste in 
seinen Obergangsbereichen zu den KörpervorgSngen. Bei dem dritten 
Symbol, dem Himmel, scheint die Deutung als Unbewusstes zunächst 
weniger einleuchtend, Himmel ist ja meistens ein Symbol für den Bereich 
des Ceistigec. Aber der Himmel wird im ftgveda auch eine Göttin 
genannt, und das Wort ist dort zuweilen weiblichen Geschlechts.^ Dazu 
gibt es Mythologeme, wo der Himmel ausgesprochen eine Göttin ist, wie 
in Ägypten die Nut; und in Babylon werden die ober- und unterirdischen 
Wasser Uber dem Himmel und in der Unterwelt parallel gestellt; sie 
heissen beide Apsu. Himmel und Erde sind beide aus der Muttergestnlt 
Tiamat entstanden. Als Hypothese werden wir daher Erde, HimmeU 
Wasser ab typbehe Symbole für das Unbewusste unnehmen. 

Nicht alle ampUAzierenden Bilder zum Atman sind also als Lumlnosi- 
täten charakterisiert, sondern hier nur Feuer, Sonne, Mond; hingegen 
nicht Erde, Himmel, Wasser. Was dann aus diesen als Resultat des vor¬ 
hergehenden Spaltungsphänomcns entsteht, ist der Gott Indra. Dieser 
gehört zum Gottheldenarchciypus, den man ab ein keimhaftes Ich- 

bewusätsein deuten könnte. Seine Luminosität ist eine unter andern, für 
die Inder ein OoU unter Göttern. Dieses Ichbewusstseln ab Gotthelden¬ 
archetypus trelTen wir bei ihnen auch unter den LuminositÖten an, 
wohl weil die Inder eben kein entwickeltes Bewusstsein besitzen. Es 
ist dasjenige unbekannte psychische Element, das in Europa zur Aus¬ 
bildung eines Ichbcwusstseins geführt hat. - Wie wir oben sahen, 
wird der Atem, der an dieser Stelle auch Indra genannt wird, 
jener Welt, dem Sämaveda, den Menschen, der Nachkommenschaft 
gleichgestellt, abo der Menschen weit und Pluralität von Ego’s. Indra 
als Symbol stellt also wirklich den Archetypus eines keimhaften, 
embryonalen Ich bewusstsei ns dar. Das Ich ist ja eigentlich ein grosses 
Mysterium. Es ist selber Produkt des Unbewussten, nämlich jenes 
Stückes des Unbewussten, dos ein jeweiliges Ich aufzubauen tendiert, 
Was in vielen Menschen ein Ich bildet, ist immer ein und derselbe Faktor 
im Unbewussten, und der heisst hier Indra. Er hat nicht Bewusstseins- 
qualitäten in europäischem Sinne, ist erst ein Ansatz zu Bewusstseins¬ 
bildung in einem dem Westen ähnlichen Sinne. 

In andern Mythologien bat der Gottheld, hier Indra, wohl einen 
Nebenbuhler, etwa Licht und Dunkel. Ormuzd und Ahriman, Osiris und 
* 10.59.7; 10.63.3; 10.88.3 u.a. 
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Seth, Baldr uod Höd, inuner zwei Gottessöhoe; denn weim etwas exi¬ 
stiert, $0 wirft e$ auch emen Schatten. Aber die Upani$ad hier lei^net 
heftig, dass es einen Nebenbuhler ludra's gibt. Das könnte für uns eine 
Erklärung bieten, warum die Bildung des Icbbewusstseins in Indien nicht 
weitergegangen ist.^ Man könnte sehr viel darüber anführen, dass der 
Westen den Konflikt des Leidena kennt, der Osten diesen als nur Illusion 
ablehnt, und das findet seinen mythologischen Niederschlag schon in 
dieser Behauptung, die geladen ist mit einer Vielheit von Bedeutungen, 
und in nuce alles schon enthält, was in der späteren mdiseben Kultur 
viel mehr ausgeprägt werden wird. 

Die Lichtform ist mehr dem Bewusstsein angenähert Das Hellere hebt 
sich vom Dunkeln ab und das führt zur Geburt des Indra. Von den drei 
Lichtformen, diesem Feuer, jener Sonne und jenem Mond, gehören die 
ersten beiden wohl noch näher zum Unbewussten, weil sie zu den paaren¬ 
den Eltern gehören; jener Mond gehört zur Neugeburt, zum Atem, zum 
Indra, ist also am ehesten bewusst. Das Verhältnis ist somit umgekehrt als 
im Westen. Dort ist die Sonne ein Symbol des Prinzips des Bewusstseins, 
der Mond eine Luminosität des Unbewussten, ln Indien ist das dämmrige 
MondesUcht Symbol des entstehenden vagen Bewusstseins. Der helle 
Sonnenschein und das Feuer, das die Emotionalität darstellt, bleiben 
hingegen Symbole des noch Unbewussteren, denn was Tür unsere Auf' 
fässungim Unbewussten ist, wird vom Inder als durchaus klar empfunden. 
Wie wir in der Einleitung sahen, nennt Akbilänanda den Samädhi etwas 
Klares, er assoziiert höchste Klarheit mit dem, was wir unbewusst nennen. 
Die Sonne stellt für den Inder konzenirierles Schauen in der Trance dar, 
was nach unserer Auflassung aber Unbewusstheit ist. - Indra bat als Leib 
die Wasser, das noch Unbewusste; als Lichtform hat er den Mond. Das 
keim hafte Bewusstsein des Inders ist wasser- und mondhaft, Vages, 
Fluktuierendes, Halbhellscbeinendes. Das Bewusstseinsnäbere ist eher 
männlich, weij Männer die vedische Literatur schufen. Das Sanskrit- 
Wort für Mond, candra, ist männlich, stimmt also hiermit überein. Aber 
surya, die Sonne, der Sonnengott, ist auch männlich, würde weniger 
stimmen zum oben für die Sonne postulierten Unbewussteren, Weibli- 
dien; aber neben ihm wird, weniger oft, von seiner Tochter säryä 
gesprochen, die ja das Weibliche symbolisiert Der Archetypus ist 
priimpiell überall derselbe, aber die Auffassung ist im Osten und Westen 
verschieden. Das Wasser isi als Naturphänomen eine geheimnisvolle 
unbekannte Sache, der Mond hat kein klares Licht. Trotzdem ist der 

* Diesem Gedanken begegneten wir s^cn oben, wo der Atmen das Böse vcrbreoDl, 
nicht emkeont, ansteu mit dessen Realität za lechneo. p. IMö. 
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Mond im Osteo Symbol des Bewussteren geworden, weil dieses dort 
gerade ab unklar und fluktuierend erlebt wird, später sogar ab die 
MäySbefangenheit angesehen wird. 

Der Text fährt fort: „Diese sind alle eben gleich, sind alle unendlich.“ 
Alle sind gleich, wie im Westen Gott Vater, Gott Sohn und Heiliger Geist 
eins sind. Am Schluss hat der Autor dos Bedürfnb zu betonen, dass alle 
dennoch im Unbewussten geblieben sind. Mit diesem „alle“ meint er 
wohl namentlich die letzten seehs: Erde, Himmel, Wasser und Teuer. 
Sonne, Mond, dann die drei: Rede. Geist, Atem, und noch den Indra, 
aber weiterhin auch alle die Dreiheiten: die Welten, die Vedas usw, Der 
Autor betont zum Abschluss, dass sie alle gleich sind, damit man nicht zu 
stark zu unterscheiden anfange. Was er Uber Teilung, Paarung und 
Neugeburt gesagt hat, reut ihn wohl schon wieder. Er will es eben nicht 
klar haben, wie wir in der Einleitung auch sahen, weil Klarheit in Wider- 
Spruch mit seiner Überzeugung von der Einheit steht und in eine von ihm 
uRgewUnschte Aufteilung gerät. „Alle sind unendlich.“ Das bezieht sielt 
ebenfalls auf das Vage, Ausgedehnte des Unbewussten, wozu olle genann¬ 
ten Ideen gehören, eben das Endlose, das keine klare BcgrilTsUnterschei¬ 
dung zulässt. 

Schemalische Übersicht 


1.3-3 

Rede 


Ge/st 

Aient 

4 

diese Welt 


Lu ft raum weit 

jene Welt 

5 

^gveda 


Yajurveda 

Säenaveda 

6 

Götter 


Ahnen 

Menschen 

7 

Mutter 


Vater 

Nachkommenschafl 

fl<lO 

Erkanntes 


Erkennbares 

Unerkanntes 


Feuer 

Mond 

Sonne 



V 

V 

V 


11-13 

Rede — 

Atem 

Indra 

^ Geist 



A 

A 

A 



Erde 

Wasser 

Himmel 



Der nächste Paragraph bringt «inen neuen Gedanken zur Sprache; 

1.5.14-15. „Prajäpaüistdas Jahr, Ist scchzehnteillg. Fünfzehn Teile von 
ibm sind die Nächte,“ worin der Mond jede Nacht wächst oder abnimmt. 
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,,Sein sechzehnter Teii ist beetlndis, feststehend, bleibend; er ist die 
Neumondsoacht, worin Pr^'äpati mit diesem seduehnten Teil in alles was 
Atem hat einseht, und daraus am nächsten Morgen wieder geboren wird.“ 
Die Zahl (Tinfzehn ist cdcbt ganz emleuchtend, weil es vierzehn wachsende 
und abnehmende Mondnächte gibt, und die Neumondsnacht jedenfalls 
nicht erst die sedizehnie sein kann. Aber trotzdem meinte man, der Mond 
bestehe au$ sechzehn Tdleo. Die Zählung von fünfzehn und eins kommt 
auch CkäJidogychUp. 6.7 vor, wo von fünfzehn Tagen die Rede ist und 
von sechzehn Teilen des Menschen, von denen nur einer, der Präga, im 
Fasten übrigbleibt Der Puru^a. der Mensch, heisst sechzehmeilig.* Agoi 
heisst dem Prajäpati. dem Jahre ^ch, und bekommt zweimal acht 
Opfer, aber dazwischen ist Prajäpati siebzetmfach.^ Anderswo heissen 
Prajapati und das Jahr siebzehateüig.’ Vom Jahre sind das die fünf 
Jahreszeiten und die zwölf Monate. - Es ist im Texte wohl so, dass 
Prajäpati als sechzehnter Teil als Neumondsnacbt hinzugedacbt wird, 
weil er ausserhalb der Zeit steht, er der Bleibende, der Ewige ist, eben der 
Atman. Bei der Berührung mit dem Atman hört die Zdt auf, dort ist der 
Schritt aus der Zelt hinaus gemacht. Auch ist sechzehn eine ^^h l, die die 
Ganzheit bedeutet, so wie auch acht und vier. Augustinus meint: Gott 
schuf die Welt in sechs Tagen, und ruhte am siebenten, aber der achte 
Tag sei erst die selige Ruhe, wo die Zelt aufhöre.* Das Wunder des Mondes, 
der abnimmc und aus dem Nichts wieder neu ersteht, geboren wird, ist 
von den Primitiven immer verehrt und gefeiert worden.* 

Übrigens wird der Atman im Texte nicht schon bei der Besprechung 
von Prajäpad genannt, sondern erst beim Menschen, der diesen sech* 
zehnteiligen Prajäpati kennt und daher gleich Prajäpati ist. Hier tritt also 
wieder die enge Verbinduog des Menschen mit dem Atman hervor, die 
schon im Anfang des Kapitels im Versrätsel und dessen Deutung auffiel. 
Jetzt werden die fünfzehn Teile des Menschen mit der Habe gleichgestellt, 
der sechzehnte Teil mit dem Atman, und beide je mit dem BCranze und 
mit der Nabe eines Rades. Einen ähnlichen Vergleich hat der TeA in 
Z5.I5, aber dort ist der Atman sowohl Nabe als auch Kranz, und die 
Spachen sind alle Welten und alle Wesen, die in Ihin eingefügt sind. - 

' SaJ^Brähm. 11.1.6J6. 

* Sai.-Sräfm^ 10.4.1.16. 

* iar.-Ä-dAm, 1.5.2.17; 5.1^10-13; 8.4.J,20. 

* „Quomodo enijn peracal fuerint isti septem dies, ocUvus ipse «st qui primus: 
sic poet temufistss et penctas aetaus septem saecuJi transeuDtis. ad ülaju mmortali' 
taten! bcatUudmemgue redknus, de qui lapsus est bomo.'* A. Auguitmus, Opera 
omnia (Pansüs, 183^ Tom. V. Senn, ad populum CCLDC 2, p. 1549. 

* J. C. Frazn, 77ie Golden Bovgh, VI, 141 sqq. 
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Die Nabe isi in der chinesischen Philosophie das Leere, das Nichlseiendc, 
und dieses ist die Essenz des Seienden. Denn der Tao-Te^King sagt: 
„Dreissig Speichen treten sichln eber Nabe. Auf dem Nichts darin (dem 
leeren Raum) beruht des Wagens Brauchbarkeit,** Dort entsteht aus dem 
Nichtsein das Sein. - ln der Alchemie bezeichnet das Rad den zirkulieren¬ 
den Prozess, der auf- und absteigt, was sich mit dem Wachsen und Ab- 
nehmen des Mondes im Texte verreichen lässt. Auf einer alchemisiischen 
Abbildung wird das achtspeichige Rad von Mercurius gedreht.‘ Interes¬ 
santer oo^ als Verglai^ mit der Textstelle ist die mystische Deutung des 
Rades bei Jakob Bdhme. Es erscheint dort als eine Ganzheitsvorstellung; 
Im Innern des Rades der Natur wohnt die Gottheit.^ - Das Rad Ul ein 
typisches Maudalasymbol, seiner Rundheit wegen, Symbol des Selbst; 
auch ist charakteristisch an ihm das sich-Bewegende. ^ Im älteren Bud¬ 
dhismus sind Rad und Weg synonyme Symbole Tür Werden, Wachsen. 
Fortschritt, namentlich für den Prozess des religiösen Werdens, worin der 
Mensch sich als Wanderer auf dem Wege befindet.* - Das sich-Bewegendo 
bedeutet auch die Zeit. So wird die Vision einer WeKuhr mit ihren Rliyth- 
men von C. G. Jung gedeutet als ein dreidimensionales Mat^dulu mit 
kosmischem Aspekt, als ein Inbegriff von Raumzeit, mathematisch also 
von vierdimensionalem Charakter.* Sie drückt die Zeitqualilät des Selbst 
aus. Raum hat drei Dimensionen; Zeit ist die vierte. Darum besteht die 
vollständige Bestimmung eines Vorgangs in der Angabe von drei Punkten 
im Raume und der Zeit. Die Zeit lässt dos Selbst sichtbar werden, das 
Selbst manifestiert sich im Zeitablauf. Darum ist Christus auch identisch 
mit dem Kirchenjahre. Ebenso Ist das Horoskop in der Astrologie ein 
Maodala, das von der Zeit bedingt ist. - Im Texte ist die Zeit sechzehn- 
teilig, das ist viermal vier, gehört einer Vierersymbolik an, ist Symbolik 
der Ganzheit. > Das Loch io der Nabe bleibt unbewegt. Der Ätman ist im 
Ablauf das Unbewegte. Aber das Rad geht schnell herum, und mit desto 
meh r Kraft, je näher eine Stelle bei der Radfelge ist. Wenn man sich nun den 
Atman als die Nabe vorstellt, den Rand als die Welt, so wirkt der Einfluss 
der Welt um so mehr auf den Menschen, je näher er sich dem Rande 
befindet, und um so weniger, je mehr er sich aus der Well zurllckzieht und 
näher beim Atman ist. Wenn der Mensch sich zurUckzieht, kann die Welt 
ihm nichts aohaben, hat keinen Anknüpfungspunkt an ihn mehr. Er lebt 
dann in der Leere. Als Buddha von den Dämoocc angefallen wurde, war 


* C. G. Jung. Fsyeftologle und AMumie, p. 229-233. 

* Mn, Rhys-Dtvids, Zur Gfschichie des fta^Symbels, Ermos^ahrbueh. 1934. 

* A.a.O.. p, 280-294. 
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er nicht da; sein Sitz war leer.* - Der Text endet mit den Worten: „Wenn 
er mit dem Ätman lebt, ist er mit Verlust des Radkranzes hindurch- 
gekommenDas bedeutet, dass dieser Mensch den Kranz des Rades 
(seine Habe) verlassen hat, und dadurch an der richtigen Stelle, in der 
Nabe, beim Ätman angekommen ist. Er hat sich aus der Weit zurück¬ 
gezogen, ist nicht mehr dort, ist nicht mehr angreiibar; Bediuckuog trifR 
ihn nicht mehr, denn er ist in der Mitte angclaogt, er lebt üxa noch im 
Atmen. 

Es folgt eine Atmanstelle in LS. 17-20. Eia Maun, der seinen Sohn richtig 
belehrt hat, und vor seinem Tode mit ihm die benötigten Formeln aus¬ 
gesprochen bat, gebt bei seinem Tode „mit seinen Lobenshauchea ein in 
den Sohn. Dann gehen die göttlichen unsterblichen Lebenshauche in ihn 
selber ein: aus Erde und Feuer die göttliche Rede, aus Hünmel und Sonne 
der göttliche Geist, aus Wassern und Mond der göttli^e Atem.‘' Hier 
also dieselbe Dreiheit: Rede, Geistund Atem, wie im Anfang des Kapitels, 
und dieselben sechs kosmischen Elemente wie in U-13. So wird Jener 
Sterbende zum „Ätman aller Wesen'^. Der richtig sterbende Mensch 
tut den Weg, den der Ätman ging, um sich in der Welt zu realisieren, 
umpkehrt. 

Der wissende Sterbende bekommt die göttlichen Lebensbauche, die 
göttlichen Rede, Geist und Atem. Die Macht des Totea wird so erhöht. 
Die Totea sind mfichtiger als die Lebeedipn, sind überlegen an Kraft und 
Ansicht.’ Sie üben ihre Macht in wohltätipm und in schrecklichem 
Sinne. Viele Völker kennen solch eine Rangerhöhung des Toten zu sehr 
viel grösserer Macht. Die Griechen verehren in ihren Heroen die Geister 
bestimmter Verstorbenen, die nach dem Tode erst zu Heroen geworden 
sind, eine Ausoahme unter den Verstorbenen bilden, Vorväter aus ferner 
Vorzeit.® Ihr Kult ist ein Ahnenkult, die Verehrung jener Ahnen, die 
unsterbliches, erhöhtes, ewiges Leben erlangten. - Psychologisch wird 
beim Tode das Ichbewusstsein ausgelöscht, die Ichbeschränkung fällt 
weg; der Ätman, das Selbst überlebt, und es hndet Aoglcichung an das 
Selbst statt. Dass der Gestorbene dabei zum Ätman aller Wesen wird, 
könnte Andeutung sein davon, dass der Gestorbene nach dem Tode eine 
enorme Ausdehnung ei^hren wird, weil er nun mehr Anteil an allen 
Weseu bekommt, obwohl er vorerst wohl noch, weniptens teilweise. 

' 21.6. auf dem Relief des Stöpa von AmaiSvati (siebe H. Zimmer, Fhiloicph/fs of 
Inäia. Bollmgen Serks ovi (1951), p. 472-3). 

* C. van der Leeuw, fhSMmenohgle der Riitgion (1933), p. 111^. 

* E.Robde,fbrcAeU894),p.l42ff. 
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Persönlichkeit behalten wird, was ja Geistererscheinungen und Geister- 
träume wahrscheinlich machen. - Die meisten Inder aber glauben an ein 
restloses Aufgehen im Ätman. 

„Wie alle Wesen diese Gottheit fördern, so fördern alle Wesen den also 
Wissenden.“ Die Frage ist, wer „diese Gottheit“ ist. Wie es buchstäblich 
dastehl, wäre es der Ätman, Aber sonst wird der Ätman nicht als Gottheit 
bezeichnet; er ist eben, ddr er ist. Und die Zufügung, dass aUe Wesen ihn 
fördern, wäre auch wohl nicht in solchen Worten vom Ätman ausgesagt. 
Der Gedanke an sich wäre schon richtig und möglich; er wird im ,, Hon lg“* 
Kapitel deutlich ausgesprochen, nl. dass alle Wesen und der Ätman 
einander gegenseitig „Honig“ sind. Aber trotzdem scheint es wohl 
richtig, hier an Prajipati zu denken, auch weil dieser in vorhergehenden 
und folgenden Absätzen besprochen wird. 

1.S.2U22. Am Ende von Absatz 21 und Anfang von 22 steht ein Satz, der 
mehrmals in ähnlicher Form im Texte vorkommt, worin Ätman zusam¬ 
mengesetzt ist TfiiKadhi, auf, Uber: adhyUtmanx - mit bezug auf den Ätman. 
Der Satz ist: „So in bezug auf den Ätman. Dann in bezug auf das Gött¬ 
liche.“ Es hat 2.3.3-4; „So in bezug aufdas Göttliche. Dann in bezug auf 
den Ätman.“ und 3.7.15: „So in bezug auf die Wesen. Dann in bezug ouf 
den Ätman.“ An aUen drei Stellen ist die Rede von einer Serie von 
göttlich gedachten Wesen den körperlichen und geistigen Eigenschaften 
der Wesen oder Menschen gegenüber. In 1.5.21-22 steht eine Mythe 
über Rede, Auge, Ohr und Atem, die Feuer, Sonne, Mond, Wind gegen- 
Ubergestellt werden. Ebenso werden in 2.3.2-5 Wind, Luftraum und 
Sonne mit ihrem Puru;a dem Atem, dem Raum im Ätman und dem Auge 
mit seinem Purusa gegen übergestellt. Ebenso werden in 3.7,3-23 Erde, 
Wasser, Feuer, Luftraum, Wind, Himmel, Sonne, Himmelsgegenden, 
Mond und Sterne, Raum, Finsternis, Glanz, als das Göttliche den Wesen 
gegenUbergestcllt, und dann die Wesen dem Ätman gegenüber in Atem, 
Rede, Auge, Ohr, Geist, Kaut, Erkenntnis, Samen, ln dieser Serie ist 
jedenfalls nicht nur von Göttern die Rede, vielmehr von Elementen 
und darauf Bezüglichem; darum ist es besser mit „Göttliche" und nicht 
mit „Götter“ zu übersetzen. Diese Übersetzung wird auch noch gestutzt 
durch das in 1.5.22 gleich Folgende: Das Feuer wird brennen, die Sonne 
erhitzen, der Mond scheinen; „so die andern Gottheiten, je nach ihrer 
Göttlichkeit“, ihrem göttlichen Wesen. 

Im „Honigs-Kapitel (2.5) kommt das Wort adhyäimam dreizehnmai 
vor. Aus jener Stelle geht klar hervor, dass der Ätman in dieser Zusan- 
mensetzung die Bedeutung des alldurchdringenden Ätman hat, der sich in 
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deo Lebewesen wesentlicher ausdrückt als in den Elementen (siehe 
spätere Darlegung). 

ln 3 , 1.10 kommt adhyätmam in verwandter Bedeutung vor. Der Udgä' 
tar singt beim Opfer drei Lieder. A^vala fragt daiUber: „Welche sind sie, 
die in bezug auf den Ätman stehen?*' YäjÜavalkya antwortet; „Der 
Aushauch ist das Eingangslied, der Eiohauch das Begleiüjed, der Durch* 
hauch das PreisUed.*'^ Die Lieder werden also ln bezug auf den Ätmaa 
mit drei Hauchen gleichgestellt. Der Hauch, der Atem, Präga, ist icn 
Menschen, was bei den Göttern und in den Eicmeatcn der Wind, Väyu 
ist; das lesen wir an vielen Stellen. Der Atman hat an unserer Stelle also 
wieder Verbindung mit etwas Wesentlichem im Meoschen. Dieses We¬ 
sentliche ist hier der Präpa, das Prinzip des Lebens, der Aushauch und 
der Einhauch, die den fortwährenden Rhythmus darsteUen, die Schwing¬ 
ung zwischen den Gegensätzen. Er hat eine gegensatzvermUtelnde 
Wirkung, was man auch seine transzendente FunktioQ nennen kann, die 
Wirkung des Selbst.’ So tritt der Atman hier auf als die Vermittlung 
zu^hen Diesseitigem und Jenseitigem, so wie das Opfer. Die drei Lieder 
bringen als Teile des Opfers die Vertnittlung mit den Göttern. Die 
Mädhyandina-Rezension hat das klarmachen wollen und fugt vor der 
obeogeoannteD Frage noch ein: „So in bezug auf das Göttliche. Dann in 
bezug auf den Ätman.“ Der Wind ist auch die Vermittlung zwischen 
Diesseitigem und Jenseitigem; in 3.7.2 heisst er „der Faden, durch den 
diese Welt, die jenseitige Welt und alle Wesen verknüpft sind.“ Der 
Udgätai pwinnt ün Texte dann durch das Singen dieser Lieder die Erden¬ 
welt, die Luftraumwelt, die Himmelswelt. Das Opfer Ist Vermittlung zum 
Kosmos, stellt die Verbindung damit her. Die Mädhy.*Rez. lässt den 
Udgätar anstatt jener Welten alles Atemtragende auf Erden gewinnen, 
was Vermittlung zu allem Lebendigen bedeutet. 

In 5 , 14 . 1-4 wird die Gäyatri, das wichtigste Versmass, seiner acht 
Silben wegen verglichen mit drei Welten, drei Veden, drei Hauchen, deren 
jede Gruppe einen Fuas von ihr bildet. Aber sie steht fest auf ihrem vierten 
Fusse, der erhitzenden Sonne; diese auf der Wirklichkeit, die das Auge 
ist; diese auf der Kraft; diese auf dem Atem. So steht die Gayatri fest in 
bezug auf den Atman. Sie beschützt {trä) die Hausgenossen {gaya). die die 
Lebensbauche sind. Wie in 3 . 1.10 haben wir auch hier eine Verbindung 
zwischen adhyätmam und dem Lebensatem, PrSna, der den endgültigen 

' FOr dk Übersetzung von prilna uod apOna als Cegeositze felge kb W. Caland, 
ZDMG. 55. p. 261-5, 

' C. Q. Jung, Prychchiisdu Typen (1 950), p. 641-5 J . 
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Stüttpunkt der Gäyalrl bildet. Ferner müssen die Praoas dienen zur 
Etymologie des Wortes Gäyatri. 


1.6.1-3. „Dieses ist eine Triade; Name, Form, Werk,“ Wir haben, wie 
schon angedeutet, wieder eine Triade vor uns, die den Ätman darstcllt, 
Werk ist tastbar, sichtbar, formulicrbar. Form ist halbkonkret und hllngt 
mit der Materie zusammen; sie ist nicht selber Materie, aber von ihr 
abhängig. Materie kann man sich auch ohne Form vorsteiler. Name ist 
das ganz Immaterielle, das doch noch Identität besitzt. Käme, Form, 
Werk sind nicht ein völliger Hinweis auf diese Welt, sondern vjeimehr 
heilige, unbestimmte Sachen, Vorstellungen, aber noch nicht diese Well. 
Werk bat noch am meisten mit dieser Welt zu tun. Name existiert nur 
fUr den Menschen;für ihn kommt er hinzu. Das menschliche Bewusstsein 
erkennt die Realiült. Name ist xiroc, ist Realisierung im menschlichen 
Bewusstsein. In 1.4.1 heisst es: „Daher wurde er Ich, dem Namen nach,'* 
was auch die Realwerdung des menschlichen Bewusstseins meint. - „Von 
den Namen ist die Stimme der Spruch, von den Formen ist das /\uge der 
Spruch, von den Werken der Aiman.'^ Das Won Atmen hat an letzterer 
Stelle eine Bedeutung, die zum grösseren Teile körperlich gedacht ist; es 
ist aber nicht das gewöhnliche Wort für Körper. Diese Bedeutung weist 
darauf hin, dass der Atmankomplex sowohl das Seelische als auch das 
Leibliche umfasst als ein noch ungetrcnnies Ganzes, was den Begrilt 
enorm ausdehnt.^ - Die Stimme Ist mehr auf die Slnnesfunktionen 
konzentriert als der Name, bringt dem Menschen erst die Möglichkeit der 
Namengebung, so wie das Auge das Sehen ermö^cht, der Körper die 
Leistung der Werke. 

Name, Form und Werk geben eine viel präzisere Vorstellung als Rede, 
Geist, Atem. Die BegrifTsentwicklung geht in die Richtung der Eindeutig' 
keit. Diese Dreiheit ist viel weniger unbesümmt, ist eindeutiger als die in 
1.5. Man könnte dies damit verreichen, dass oft erst mehrmals ein viel¬ 
deutiger Traum kommt, und erst nachher einer mit einer genaueren 
Darstellung des Problems. So macht der Inder es hier, er amplifizicrt 
weiter. Diese eindeutigere Triade zeigt die Abstufungen; abstrakt, relativ 
immateriell und ganz materiell. 

Name und Form werden weiterhin als die Wirklichkeit bezeichnet. 
Werk wird dabei fortgelassen, das sich Ändernde dem relativ Bleibenden 
von Name und Form gegenüber. Wirklichkeit ist hier der von Name und 
' Siehe mehr bierilher ia Kapitel Ul, p. IIP. 
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Form formulierte Archetypus des Selbst, ist Doch nicht die Vorstellung 
von etwas physikalisch Kookretem in unsrem Sinne, denn Name und 
Form sind noch oicbc konkret. Erst Vp^n es als Gdtier, jetzt als Begrife 
formulierte Archetypen. Der Arch«ypiis an sich ist eine Möglichkeit. 
Erst in mythologischen Bildern, wie im .^gvedd oder wie im GOiomeSepös, 
ist er formuliert. - Als Schluss, aU Lysis, heisst es: „Der Ätman ist das 
Unsterbliche, verhUUt von der Wirklichkeit'* Der Atmen bat also ein 
Ansseres, Sichtbares, Bewussteres, die Wirldichkeic, und ein Inneres, 
Unsichtbares, Unbewussteres, das Unsterbliche. Das ist anders als in 1.5: 
dort waren Abstufungen, die auf Werte gehen, hier solche, die auf 
Ausserlicbe« und limerlicbes gehen. Der Atman ist das Innerliche, aber 
zugleich ist er selber aUes Existierende. Denn diese Triade ist er auch. 
Auffallend ist, dass der Äunan auch die dreifache Welt ist. Das Selbst ist 
die sichtbare Welt und alles was sieb dort befindet; Jenes aUes ist Verbun¬ 
denheit mit dem y^man. Der Ätman manifestiert sich in allem. So wird in 
2A.6 von den Ständen, Welten, Göttern, Wesen auch ausgesagt, dass sie 
der Ätman sind. - Am Schluss werden Atem und Ätman im Texte gleich« 
gestellt, in Überemstunmuog mit der zentralen Stellung, die der Atem, 
prfina, als Lebensprinzip an sieb hatte, wie schon erwähnt. 

ln 1.5 wie auch in 1.6 ist Jedesmal ein Stück des Urbildes Ätman sichtbar 
geworden. Aber wenn etwas von einem Archetypus sichtbar wird, wird 
zuglei^ das Übrige dunkler. Dann fragt sich der introvertierte Inder: Ist 
nun hiermit der Ätman gefangen? Nein: Name, Form, Werk ist Ätman, 
aber dennoch ist er nicht darin aufgelöst; er ist auch noch unsichtbar. 
Das Geheimnis des Archetypus bleibt bestehen. Der Ätman ist mehr als 
Jene drei formulierten Archetypen, ist der hinter ihnen verhüllte Arche¬ 
typus selber. Das Wesentliche ist was nicht formuliert ist, der Archetypus 
an sieb, das Unbewusste, das Unerkennbare. Hier zeigt es sich wieder, 
dass das Unbewusste für den Inder das Wichtigste ist. - Die Wirklichkeit, 
die Welt, verhüllt das Unsterbliche, den Ätman, behindert ihn also, was 
auch den einzigartigen Wert des Ätman, des Unbewussten, beweist. Aber 
hier findet sich noch nicht die spätere Verachtung dieser Welt, wie sie 
namentlich der Buddhismus bringen wird; denn der Ätman ist diese 
Triade, die Welt Das Eine ist ebensowohl wahr wie das Andere: der 
Ätman ist das Unsterbliche, verhüllt von der Wirklichkeit und die Wirk¬ 
lichkeit selber, zwei Begriffe, die für das logische Denken so sehr ver¬ 
schieden sind, dass sie vorbildlich die endlose Ausgedehntheit und die 
Paradoxie des Ätmanbegriffes beleuchten. 
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2.1.20. Dieser Absatz ist der Schluss eines Kapitels, worin der Brahmane 
Girgya dem Ksatriya Ajäla^tru das Brabman verkUnden will (1-13). 
Als aber Ajätaiatru meint, durch die Aussagen GSrgya's sei das Brahman 
nicht erkannt, wird Gärgya sein Schüler. Dann lehrt er ihn, wo der Purusa 
eines Schlafenden war (lS-19), nl. im Raum im Herzen und nach Wunsch 
im Leibe sich herumbewegend; und in tiefem Schlafe, von nichts wissend, 
durch die 72000 Hitä-Adern herbeigegliiten, liegt er Im Henbcutcl. - 
Die Untersuchung Über dos Brahman, die darauffolgende Besprechung 
des Puru$a im Schlafe und die Aussage Uber den Atman in 20 formen also 
ein Ganzes im Texte, und 20 ist der endgültige Höhepunkt, die Konklusion, 
das Beste, das Ajfttaiatru dem Gfirgya miiieikn kann oder will. Auch ist 
20 mit dem Vorhergehenden noch etwas näher verbunden durch das 
Pronomen sa, das den Puru$abegrifT in 15-19 wohl mit dem Atman in 20 
verbindet. Er (das wäre dann der Purusa) ist wie die Spinne, die mittels 
des Fadens hinausgeht, und wie das Feuer, aus dem winzige Funken her« 
Vorgehen. Der Satzbau bezieht diese Verglei^e aber jedenfalls auf den 
Atmen; „Wie die Spinne mittels des Fadens hinausgeht, wie aus dem 
Feuer Funken hervorgehen, so gehen aus diesem Atman hervor alle 
Lebenshauche, alle Welten, alle Götter, alle Wesen", in der Mädhy.-Rez. 
auch noch „alle diese Atmänas." Wir haben hier zwei Dinge, womit der 
Atman verglichen wird: die Spinne» die an ihrem eignen Faden überall 
hingeht, als ein Lebensprozess, der sieh an einer Linie entlang bewegt, ein 
Bewegendes, aus dem Lebendiges hervorkommt; und das Feuer, ein 
Statisches, ein Zentrum, woraus Funken emanieren. Beide sind belebende 
Impulse, besagen, wie der Atman dynamisch wirkt, funktioniert. Psycho« 
logisch hiesse dies: Wenn man aus dem Selbst heraus lebt, hat das Leben 
einen „Faden", und damit bewegt man sich. Wer das Selbst realisiert bat, 
sprüht „Funken", teilt seine geistige Erleuchtung seiner Umgebung mit. 
Über die Bedeutung der Spinne als Symbol des Selbst sagt C G. Jung: 
„Man kann sich kaum des Eindrucks erwehren, als ob der unbewusste 
Prozess sich spiralförmig um ein Zentrum bewege, dem er sich langsam 
annihert, wobei die Eigenschaften der „Mitte" sich immer deutlicher 
abzeichnen. Nicht selten wird die Mitte als Spinne im Netz dargesteUt, 
oamentlich dann, wenn im Bewusstsein noch die Einstellung der Angst 
vor den unbewussten Vorgängen übcrwiegl. Des öftern macht cs den 
Eindruck, als ob die persönliche Psyche wie ein sdieues Tier, fasziniert 
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UDd geängstigt zugleich, um diesen Mittelpunkt herumjage, immer flie¬ 
hend und doch stets näher rückend,“* - Die zwei Ve^eichc im Texte 
ergänzen einander, Man könnte denken, der eine genüge, das an seiner 
Stelle bleibende, ruhig immerfort brennende Feuer, woraus die Funken 
aufsebiessen als sdne Produktion in der RealitäL Aber auch das Entgegen¬ 
gesetzte t^rd betont: Der Ätmao bewegt sieb fortwährend, wie die aus 
eigener KiaR gebende Spinne, ihren Faden binterlassend, der sich seiner¬ 
seits passiver verhält als der auch selber aufschiessende Funke. So werden 
die Emanationen vom Atman von zwei Seiten her in ihrem Verhältnis 
zum Atman beleuchtet, und diese Emanaiionen werden dann Lebens¬ 
hauche, Wellen, Götter und Wesen genannt, Alle Welten sind Bereiche 
des Exbiierenden, denn die diesseitige Welt ist eine von vielen, ln andern 
wohnen die Götter, die arebetypischen Bilder, die eine endlose Existenz 
verpersönlichen, wodurch sie sich von allen Wesen, von allem was lebt, 
unterscheiden. Alle Lebensbauebesind wohl die Essenz von beiden, Wesen 
und Göttern, so wie im nächsten Satze nur die Lebenshauche Wirklichkeit 
genannt werden, Lebensbauche heissen im Sanskrit prä^äs, und der eine 
wichtigste präpa, der Atem, ist die Lebensessenz, das Wesentliche in 
jedem Lebewesen, Der Atman ist die Grundessenz alles Lebendigen: der 
Wellen, wo sie auch existieren, der Götter, der archetypischen Bilder, die 
für den luder wichtiger sind als die Menschen, und aller Wesen, die in 
dieser Welt wohnen. Er ist es der macht, dass alles Existenz bekommt und 
existiert; er ist aber hier nicht die Toulität selber. Die Mädhy.-Rez. fügt 
lunzu: alle diese Atmänas. Das ist wichtig, gemeint sind mit diesem Plural 
die unterschiedenen ÄtmSoas. wie sie sich in jedem Menschen und in 
jedem Lebewesen offenbaren. Aus dem einen Atman kommen alle die 
^elen Atmänas hervor, die auch wieder der eine Atman sind; der Atman 
kehrt zu sich selber wieder, jetzt geteilt in den unterschiedenen Lebewesen. 
Mit Atmänas muss noch Tieferes, Wesentlicheres gemeint sein ab mit 
Lebenshauchen; die Atmänas stehen ja dem Atman am allernächsten, 
sind auch ganz er selber. - Der letzte Satz lehrt: „Seine Geheimlehre ist: 
‘Wirklichkeit der Wirklichkeit*.“ ln der wahtnebmbarea Wirklichkeit bt 
überall der Atman als hintergründige Wirklichkeit verborgen. Denn der 
Genitiv besagt, dass die Atmanwirkllchkeit eine andere, höhere, tiefere, 
mnerlicbere ist ab die Lebensbauchwirklichkeit. Anderseits aber ist die 
Verwendung desselben Wortes „Wirklichkeit“ zugleich eine Andeutung 
davon, dass der Atman auch die reale Wirklichkeit ist, was 1.6.1-3 
deudicber aussprach. 

' PfyehoiogU und AidKmie. p. 297-8. 
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2.4 resp. 4,5. YSjflavalkya will fongehen von leinen beiden Gattinnen, um 
fortan als Einsiedler zu leben. Er will jeder von seiner Habe geben, aber 
Mailreyi will keine Habe, weil diese nicht unsterblich macht. Sie bittet 
ihn, ihr seine Weisheit mitiuteilen, und so verkündet er seiner geliebten 
Gattin» ihm noch teurer dieser Frage wegen, das lange folgende Kapitel, 
das zweimal im Texte vorkommt. Dieses einleitende Gespräch erklärt, 
warum Yäjftavalkya anfSngt mit der Liebe zu Oatie und Gattin, und 
abschliesst mit der Besprechung des Zustandes nach dem Tode. Der Stil 
des Kapitels ist typisch und auffallend. Jedesmal wird derselbe Satz 
wiederholt, nur mit Abänderung des Hauptwortes: Gatte. Gattin, Sdbne 
u$w., eine einfache, aber eindrucksvolle Methode, die im Texte besonders 
bei wichtigen, mit Emotion geladenen Mitteilungen befolgt wird. 

2.4.5 resp. 4.5.6. Der Gatte, die Gattin, die Sdhne u$w. sind teuer, 
nicht damit man sie selber liebt, aber damit man den Atman liebt. Eine 
sehr interessante FeststeUung. Gatte, Gattin usw. sind für den Inder 
relativ unwirklich im Vergleich mit der Wichtigkeit des Atmnn, fUrden 
allein man die Beziehungen zu Menschen und Dingen pflegen soll. Eine 
solche Aussage suchen wir vergebens in der christlichen Literatur; sie ist 
dort nicht mdglich, weil Gott und Mensch im Christentum meistens 
grundverschieden gedacht sind.^ Bei den Indern aber konnte dieser 
Gedanke aufkommen, weil für sie der Atman auch Im Menschen und in 
der Natur lebt. So en tstan d d ie Au ffassu ng. dass erstens alle Intim mensch¬ 
lichen Beziehungen hergestellt werden sollen, nicht fUr sie selber, nicht 
damit man sie liebt, sondern damit man den Atman liebt, ein ungeheuer 
wichtiger Gedanke. - Auch im Westen llndct sich aber eine erstaunlich 
genaue Analogie hierzu, nämlich die Entdeckung der Jungschen Psycho¬ 
logie, dass eine vertiefte, Jenseits von verblendenden Projektionen ste¬ 
hende menschliche Beziehung sich eigentlich nur Uber dem Erlebnis des 
Selbst aufbaut, und dass das geheime Zentrum der Seele der Faktor ist, 
der den Menschen aus der Einsamkeit reiner ichhaftigkeit erlöst und in 
ein Netz unausweichlicher menschlicher Bezieliungcn hincinsicllt. Nicht 
ein Liebesverhältnis zu einem Partner ist hier das Ziel, aber die Realisie¬ 
rung des eigenen Zentrums oder Wicdcrverblndung dumit.^ Das ist wohl 


' Bei den Mystikern ist das persönliche Verhalcnis zu Gott in Form der „Gottes 
Minne'* zwar essentiell und gerichtet auf das Selbst tm Innern, aber dies darf immer nur 
eio TcU ihres Bestrebens sein, und kann sich darum nie so frei cni»ickelo wie im 
Indischen, d«an daoeben mOseen sie die kaihclisehe Claubenslehj« Uber den Gon im 
Himmel, die Dreieiniakeii, die Erbsüodc und so Vieles irxbr anerkennta. und taUs 
sie das nicht geniigend tun, werden sie als Hereliker ausgeslo&sen. 

■ Siehe C G. Jung, Die Psyehahfle üvr ühfriragi^'V!. Kap, 6: Der Tod. 
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genau die GexsteshaUuog, die der Upani$adauior auch hatte.^ Im Osten 
ist das bewusst. Die Inder sind sich bewusst, dass die Realisierung des 
Ätmao. des Selbst, ihr einziges Lebensziel ist, was im Westen sehr selten 
der Fall ist. Die Kenntnis von der richtigen Beziehung zum Äussem geht 
bei den Indem somit über die Kenntnis von der Beziehung zum Innern, 
durch Meditation. Das ist wieder charakteristisch fUr ihre Introversion.* 
- Man liebt den Gatten nicht aus leidenschaftlicher lebhafter Liebe, 
sondern weil man durch liebe zu ihm dem Wesen des Selbst näher kommt. 
Die begehrliche Liebe wird damit ricbtigerwcise entwertet. Auch die 
dgenß Person wird entwertet, was Nachteile in sich birgt. Extrem leitete 
das Z.B. zur Verbrennung der Frau nach dem Tode des Mannes, weü sie 
ja seelisch zu ihm gehört, und bei ihm bleiben soll. Der Körper der Frau 
wird dabei Dicht berUcksiditigt. Für westliches Gefühl ist das eine 
Grausamkeit. Dazu liegt darin ein primitiver Konkretismus, da ja jede 
Seele zu jeder andern gehört. - In 2-4. S werden nach Gatte und Gattin 
noch acht weitere Gruppen wertvoUer Dinge der Reihe nach besproeben, 
in 4.5.6 noch zehn. Letzteres ist wobi sekundär, durchbricht die schöne 
drei-Dreiersymmetrie. Denn es sind drei Gruppen von drei: a) die 
nächste Familie: Mann, Frau und ihre Fortsetzung in den Söhnen, b) 
Habe. Besitz und die beiden wertvollen Stände, die die soziale Stellung 
bestimmen, c) alle Welten, derer die Inder sich ja viele denken, und ihre 
Bewohner, nl. Götter und Wesen. Schliesslich folgt als Zusammenfassung 
das All. In 4.5.6 wird hinzugefugt Tiere und Vedas, in der Mädhy.-Rez. 

* Id der Akhemk tun der Alchemist und stine Soror dasselbe, uvnn sie den Stein der 
Weisen zu verfertt^n versuchen (Abbildungen aus dem „Muius Liber” bei C G. luag, 
PrycAotagU unäAkfumie, p. 333. 355). Siesiod verbunden durch das überpersOnlicbe 
Ziel, die HersteUuog ihn« SelbstsymboU. Aber bei ihrten ist das primitiv in den Stoff 
projieterti es ist ihnea noch nicht oder fest nicht bewusst, dass sie das Selbst suchen. • 
Die Alchemistenpsare sind manehmel verheiratet, aber nicht Unm^. zB. Zosimos und 
Herakleia nicbl, Mn. Atwood und ihr Vater ebensowenig. 

' Es ist merkwürdia. »k falsch dieser Absatz wohl gedeutet wird, oL als hUslieber 
Egoismus: Paul OUramare, Vhisroire dta iäies (kiosophl^ijet dofts i’btdt, I (1905), p. 
136; „Daos les (Jpenisad le prochain est ud instrument de saluL Si on lul Cait du bien, 
ce n'esi pas pour le readre beureux, c'est« vue de la r^compeose qu'on en recuuUera 
soi Tpgnae. La firbad*Araoyaka*(Jpaiiisad le laisse entendre qoand elk dit: „Ce n'est 
pes pour Tamour du mari que le mari est eher, mais pour Tamour de soi rrkme“. 
La penste de Yljftavalkya n’a pu 6ire int e rprgtte Que dans b sens de l'^gciscne le plus 
odieux.” - Paul Deussen, Sedxztg Vparü^vd's äet V^da. p. 415, »eht ein, dass kein 
exiremer Egoismus gemeiat ist, aber die liefb Weisheit dieses KapUeU entgeht ihm 
dennoch, wetl Hlr ihn der Alman nur „das erkennende Suhkkt in uns ist”, so „dass wir 
alle« in der Welt nur iDSofbrn erkeoneo, beeiczuL, lieben können, als wir es als Vor¬ 
stellung in uoseriD Bewusstsein tragen.** Der Atnian ist eben uDendüd} mehr als eine 
dem Ich bewusste VoizteJIung, ist niebt klar InteUektuell philosophisch deutbar; er ist 
das Subjtitt des Unbewussten mit seiner Weisheit, sooen ErDeuerungs* und Vertiefungs- 
mOglichkeiten. und hat nichts mit dem vcrstellcndoo Ich zu tun. 
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fehlen die Tiere, koirnnen aber nach den Vedas die Opfer hinzu, an sich 
zwar vpichtige Dinge, die aber die Dreiersymmcrrie stdrcn, die vom 
menschlich Wertvollsten gehl über das, was hier sonst noch bindet, rum 
grossen Überblick von dem. was irgendwo lebendig und bestehend gedacht 
wird, um dann kura zusammen2ufassen: das All. Diese Zusammenfassung 
mit dem All ist typisch fiir den überall die Einheit suchenden Inder All 
diese Dinge sind nicht wertvoll an sich, aber der Atraan in und hi n ter ih nen 
ist das Wertvolle. Erst durch Ätmanerkenntnis bekommt man die richtige 
Einsicht in die uns umgebende Wirklich keit. - Diese m A t m an soll man sieh 
näliem durch Visionen, Auditionen. Meditationen, Kontemplationen. Da* 
durch und durch Erkenntnis des Aiman wird das All gekannt.Durch Er* 
kenntnis des Innern wird dos Äussere gekannt. Vgl. auch 2.4.14 resp. 4.5.15. 

2.4.6 resp. 4.5.7. Wer den Brahmanensiand höher wertet als Rücksieht 
auf den Atman zu nehmen, wird von ihm preisgegeben, .lusgestosscn. 
Wer das aus dem Auge verliert, stellt den Brahmanenstund zu hoch, wird 
sein Opfer. Er kann einen nicht zerstören, solange man ihn nicht als das 
Einzige sieht. Der Brahmanensiand ist Ausdruck des Atman, drückt das 
Wesen des Selbst aus, des Unbewussten, ist aber r\icht das ganze Un« 
bewusste. Die Stfinde sind mBodela*arlig aufgebaut, Symbole des Selbst, 
aber nicht das Selbst selber; sic sind darin enthalten. So ist die katholische 
Kirche ln manchem Betracht Darstellung des Selbst, der Pap«i ist es, die 
rotgekleidcten KardinSle, die heilige Stadt sind es; sie ulle sind Selbst* 
Symbole. Freilich wenn man sie blind verehrt, kann solche Verehrung 
zerstörend wirken. - Wo es den Kriegerstand betrilR tritt noch deutlicher 
hervor, dass man ihn nicht Überwerten darf. Kümpft man, weil man 
Soldat ist, und nicht mehr um des Sinnes, der Funktion willen, dann wird 
man geopfert, ruiniert, dem autonomen Kollektivprinzip preisgegcbco. 
Wer sich damit identthzierl. wird dessen Opfer. Die richtige Art ist, dass 
er einem nur aus Liebe zum Atman teuer ist. Das ist ein Hinweis durauf, 
wie menschliche Beziehungen richtig funktionieren, wenn der Einzelne 
mehr auf den Atman konzentriert ist als auf die menschliche Sache. 
Verglichen mit S resp. 6 sehen wir, dass nicht die eng menschliehe Ver« 
bindung (Gatte, Gattin, Söhne) so ein Preisgegebensein bewirkt, wohl 
sveü es eine relativ noch individuelle Gruppe ist. auch nicht Habe, weil 
diese als zum Individuum gehörend empfunden wird, sondern die höheren 
StAnde, die Welten, Wesen und Götter, also alle höheren lebendigen 
Gemeinschaften. Psychologisch gesprochen sind sie irdische Verwirk* 
lichungsformen des Selbst. Doch bergen sie ebendadurch die Gefahr in 
sich, dass man ihre symbolische Bedeutung vergisst und damit die wandel¬ 
bare, die sieb stets selbst erneuernde Seite des Selbst übersieht. - Diese 
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GememschafUD, Weseo $md die selber auch der Ätman; das ist eine 
wichtig ICoQstatierung, die hier hrnzukommt, und weiter führt als S resp. 
6, der sich damit begnügte, dass sie aus Liebe zum Ätmau teuer sind. 
Dasselbe sagte 1.6.3 von der Triade Name, Form, Werte, die Ätman ist. 
Man darf dieses Wissen aber nicht zu stark betonen; sonst würde man 
gerade fehlgehen. 

In 2.4.7-12 resp. 4-5-8-13 wird der Ätman in weiteren Vergleichen 
verdeutlicht. In 2.4.7-9 resp. 4.5.8-10 wird er verglichen mit dem Ton in 
Musikinstrumenten, n). Trommel, Muschel, Laute. Die Töne aussen kann 
man nicht greifen, aber den Ton greift man, wenn man Trommel oder 
Trommelschläger greift. Der Ätman wird erklärt durch den Gegensatz 
zwischen den vielen Tonen aussen und dem einen Tonbegriff innen, der 
die Mdglichkeit, die Potenz zu allen Tönen im Verborgenen enthält Zum 
Kernort, wo er entsteht, muss man gehen, um den Ton zu greifen. Der 
Ätman ist der Ton. Der Ton nun ist weitweg hörbar, aber nur am Orte 
der FnUtehung greifbar. Und sogar das vrtU nicht recht eioleucbten. Denn 
den Ton selber greift man eigentlich nicht, aber die Trommel, das 
Instrument, mit dem man ihn klingen lassen könnte. Diese Komplizierung, 
Erschwerung des Weges zum Ätman macht jenen Vergleich zu einem 
recht vorzüglichen flir das Scbwerzugängliche, für den tiefen Sinn des 
Ätman. Auch ist es so, dass w6nn man die Trommel ergreift, der Ton 
abreissen kann. Denn wenn man mit rationellem Denken das Ätmaner- 
lebnis greifen, es ganz bewusst machen will, hört das Erlebnis auf, vertiert 
seine Bedeutung. - Man erhält den Ton durch Greifen der Trommel oder 
des Trommelschlägers. Das erste Ist viel wesentlicher als das zweite. Das 
Instrument ist das wesentlich Notwendige; Schläger, Spieler können ja 
viele heUebige Menschen sein. Aber dennoch gehören beide zusammen 
als Phänomene des Bewirkten und Bewirkenden. - Der Brahmanenstand 
und die andern Gemeinschaften in 6 resp. 7 können irgendwie mit dem 
Ton verglichen werden, denn alle sind Symbole für den Ätman- - Psycho- 
logiscb ist der Ort, wo der Ton entsteht, die innere psychische Erfahrung 
des Individuums, ^e Trommel nur ist es, wo der Ton geboren wird; das 
ist das individuelle, eigene Wesen. Der Inder macht seine Erfahrung in 
der Seele. Der Protestant versucht, den Ort des Entstehens zu greifen; 
der Katholik dagegen wendet seine Hingabe mehr an die Verwirklicbungs- 
foimen des Selbst. - Der Ton ist ein sehr zutreffendes Symbol für den 
Ätman, w«i er so schwer greifbar, eigentlich unerfassbar ist, in Wesen 
evasiv. Auch ist der Unterschied zwischen dem Ton an sich und dem 
bestimmten Ton, der aus einem Instrument hervorgcbracht wird, und 
hemacb der Übergang vom Tone am Orte der Entstehung zu den ver- 
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schiedenen Tönen aussen, die weithin gehört werden, schwer bcstimmbsir, 
ähnJich wie der Äiman an sich übergeht in bestimmte Individuen, und 
weiterhin seine Auswirkungen hergibt in vielerlei menschlicher Tätigkeit. 
Der Nachdruck fällt hier aber auf das schwer Greifbare, auf das Vage des 
Atman und seiner Emanationen im Individuum. Wichtig ist, dass eben 
aus der Musik, dieser vagsten und geistigsten Kunst, dieses Symbol 
hergeholt wird. Es wird dreimal wiederhole, wohl well es aU ausser* 
ordentlich zutreffend empfunden wurde.* 

2.4.10 resp. 4.5.11. Der Atman wird mit emem Feuer verglichen, wie 
schon in 2.1.20. Dort waren es winzige Funken, hier Rauchwolken, die 
daraus hervorgehen. Dort waren es Ubcnshauche. Welten. Götter, 
Wesen, die aus dem Atman hervorgehen; hier werden zwölf Arten von 
weisen Schriften von ihm ausgehaucht. Das Feuer ist der Kernpunkt, das 
Zentrum, psychologisch das Selbst. Daraus emanieren allerhand Wissen* 
schäften, wie die Rauchwolken einzeln aus frischem, feuchtem Holze 
aufsteigen. Zwischen dem Feuer und seinen Rauchwolken ist der Unter¬ 
schied grösser als zwischen dem Ton am Entstehungsorie und den daraus 
resultierenden Tönen aussen. Das letzte betont die Einheit des Atman in 
allem, das erste den Unterschied zwischen dem erleuchtenden Atman und 
den daraus emanierenden geistigen Leistungen. Diese werden in zwölf 
Gattungen geteilt, in die vier Vedas und in acht andere LUeraturgauungen. 
vier ältere, vier jüngere, also in drei Gruppen von vier. In 4,5.1! kommen 
noch Geopfertes. Gespendetes, Speise und Trank, diese und jene Welt 
und alle Wesen hinzu; diese Version ist wohl sekundär. - MerkwU^d^ge^ 
weise wird im Texte aufeintnal von diesem „grossen Wesen'* gesprochen, 
womit aber der Atman gemeint ist. 

2.4.11 resp. 4.5.12 gibt einen ähnlichen Vergleich des Atman mit dem 
Ozean als Vereinigungsort von allen Gewässern. Verpichen mit dem 
Feuer ist der Ozean der Ort, wo alle Wasser Zusammenkommen, der 
Vereinigungspunkt, das Feuer dagegen der Ort, woraus Rauchwolken 
und Funken entstehen. Es besteht Wechselseitigkeit: aus dem einen 
Atman gehen alle AtmSnas hervor, und die Atmänas gehen wieder immer 
zum Atman ein: beide sind jo auch eins, und die individuellen AtmSnas 
bekamen und bekommen ihre Kraft immer wieder von dem Einen. 

* Nkbt die sechs verschiedeneo Musikinstrumcnie und Spieler sind Symbole des 
Almen, aber der iine Tonbcghff, der in drei ähnlichen wiederholt wird. aly 

sichtlich, um selnea Symbolwert zu betcoen. Dazu wäre es unrasslich, dass der Atmen 
mit gwtl Din^ zugMdi verglichen wird, dem insirumeDt und dessen Splclerl Den 
Gegensatz von Tönen ouasen (Plurel) und Ton inneo tSiogulor) Uber&ieht Deussea in 
seiner Deutung, weil er Plural liest, wo Singular steht iOtschiehn der PMIosopfve, 1 i. 
p. 40, und Seehzig Upanfskad'sdes t'eda, p. 415). und daher den ganzen Absatz verwlirt 
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Wie der Ozean der Vereinigungsort ist von allen Gewissem, so sind 
zwölf Körperteile, cl. fünf Sisnesorgane, Geist und Herz, Hände und 
Füsse, Geschlechtsorgan und After, sowie die Stimme die Verelnfgungs- 
orte von Wabrnehmungen, von geisüger Arbeit und von Verrichtungen.* 
überall kommt Wasser vor, aber irgendwo kommen sie alle zusammen: 
im Ozean; überall entstehen Gerüche, aber irgendwo werden sie bewusst: 
in der Käse. Das sind konzentrierte Orte der Wahrnebmung, Stellen, wo 
bewusste Sensibilität die Dinge waürzunebmen vermag. Das Selbst kann 
nur wahrgenomtnen werden in einem Xadividuam, und dabei ist es doch 
überall und überpersönUcb. Wie man die Atmanwirklichkeit nur greifen 
kann in der Trommel, in der Laute, am Orte der Entstehung, so ergibt 
sich gewissermassen ein loncwerdeo der Dinge an gewissen Zentren, da 
wo die Dinge eher wabrgenommen werden als an andern Stellen, also an 
Zentren des spezihschen Erlebens, wo jene alle Zusammenkommen, und 
dort eben findet die Wahrnehmung statt. Psychologisch heisst das, dass 
nur in gewissen Momenten psychische Inhalte die Bewusstseinsschwelle 
überschreiten. C. G. Jung nennt das nach W. James den „bursting point“.* 
Damit etwas bewusst wird, muss es eine gewisse energetische Ladung 
haben; dann erreicht es die Schwelle des Bewusstseins. So wird auch der 
Ätman nur wahrgenommen, wenn eine Konzentration darauf statt* 
gefunden hat. Wenn man in richtiger Art, meditativ eingestelli, riecht, 
sieht, usw., bat man den Atman. So wird im Zen'Buddhismus in seiner 
ganzen Technik darauf hin gearbeitet, das plöt^che Erleben herbei zu 
führen durch einKöan. Der Mosterfragt einen z.B. im richügen Momente 
nur: „Riechst du es?“ (den Wohlgerucb des wilden Lorbeers),® und weil 
die Bereitsebaft momentan da ist, ist auf einmal eia höchstkonzentriertes 
Erlebnis da: das Selbst entsteht für den Erlebenden. Wo psychische 
Eoergieo konzentriert in einem Punkte Zusammentreffen, so dass sie zu 
einem den ganzen Menschen erschütternden Erlebnis werden, geschieht 
ein Selbsterlebnis. So singt ein Zen*Dichler: „Wie wunderbar und wie 
erstauuUeh ist dicsl Ich schöpfe Wasser, ich trage Brennholz“.* Es gibt 
gewisse Durchbruebmomente in der Flucht des Alltaglebens, wo man 
dessen plötzlich mne wird, wohl am ehesten, wenn gerade die Leerheit 
und Langweiligkeit des Ausserlichen in Arbeit oder menschlichem Gegen* 

> Die Uimtelluog io der Midby.'Rez. voo Vedes und W]SS»s6oni>eQ ist wen^ 
eialeucbtcod, weil Vedas zu Sümn» besser passt als Wisserufonnen. Die Mldhy. hat 
den Satz fZut.,FQsae*‘hinter dem izrii „Hande‘'.wle«s ^gehört, uad das wast darauf, 
dass die in der Ka^va dazwischeostehendeo Sätze mit Gesdilecbtsargan und After 
Spätere KnfSgungeo sein müssen. < 

s X)er Cent d«r Psychologie. EyawS'Jahrbuck, 1946, p. 406. 

* Suzuki, Die grosse Be/reiung, p. 130, i 16. 
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über zum verzweifelten Überdruss geworden Ist; aber die richtige Ein* 
steUung zum Erlebnis muss da sein. - Überall kann man Salz haben, aber 
man schmeckt es nur, wenn es auf die Zunge kommt. Dann ist der ener¬ 
getische Vorgang da, und geschieht das Erlebnis. Man kann ein Satoh^ 
nur nachTühlen, wenn man es selber erlebt hat; nicht es andern erklären. 
Zu einem Mönch, der cs immer noch nicht verstand, sagte ein Freund auf 
der Reise: ..Wenn du zum Beispiel hungrig oder durstig bist, so würde es 
dir nicht den Magen fUHeo. wenn ich esse oder trinke^ du selbst musst 
essen oder trinken. Wenn du den Bedürfnissen der Natur folgen musst, 
so musst du das selber tun. denn ich kann dir dabei nicht vom kleinsten 
Nutzen sein. Und niemand anders als du selbst musst deinen Körper auf 
dieser Landslrasse fortbewegen.“ Dann war sein Geist plötzlich geöffnet.^ 
Auf Berggipfeln oder anderswo in wunderbar schöner Natur ist mehr 
Möglichkeit zum Erleben da; absichtlich wurden Götter auf Gipfeln 
verehrt, Klöster darauf gestiftet. Aber Überall kann man es erleben. - ln 
bestimmten Momenten also wird menschliches Qewusstwerden bewusst 
erlebt, an Vereinigungsorten, Konzentrationspunkten; das hdngi wohl 
damit zusammen, dass die Archetypen als Luminositäien erscheinen.’ 
Das kollektive Unbewusste besteht aus Archetypen. Das Selbst umfasst 
alle Archetypen. Es gibt helle Punkte, dort wo etwas intensiv erkannt 
wird; diese haben Zeltqualitit. es geschieht in gewissen Zeiimomcnien. 
Vereinigungspunkte sind Momente, wo unqualifiziertcs Ünbewussies in 
bestimmten luminosen Maoifesiationen auf einmal hell verdeutlicht wird. 
Jene Verdeutlichung ist eine Konzentration von psychischen Energien: 
das Unbewusste hat sich aufgeladcn und bricht dann als Erlebnis durch. 

2.4.12 resp. 4.5.13. Ein ähnliches Symbol für den Atmun ist der 
Salzklumpen, der, in Wasser geworfen, sich auflösl, sodass dies Überall 
salzig ist. Nun war dazu in jener Zeit Salz noch etwas Kostbares. Im 
^veda kommt es gar nicht vor. ln der CMind.-Up. 4.17.7 ist eine Stelle, 
woraus man folgern könnte, dass Salz kostbarer war als Gold und Silber: 
„Wie man Gold durch Salz verbessert. Silber durch Gold, Zinn durch 
SUber usw.“^ Sulz, das sich in Wasser auflöst, ist eine vollkommene 
Verbindung. Salz ist konzentriert, ist der Ätman, so wie er im Vorher¬ 
gehenden In bestimmten konzentrierten Momenten wahrgenommen wird. 
Aber hier geschieht der umgekehrte Vorgang von 11 resp. 12. Das Salz ist 

> $0 beisst im Zen das plötzliche En'ti^ten eines neueo Blkkpuoktes durch IniuiUve 
bmeoschau. 

* Suzuki, o.a.O., p. 125. 

' C. C. Juna. £>fr Ge/st der pgycha/flgle. p. 427. 

« H. Zimmer, A MtidUcheg Leben, p. 55. 



hier immer da, dauerod, ist das gesamte seelische Lebeo. Aufgelöst in 
Wasser kann man es nicht mehr greifen. Wenn man den Acman innen 
gefunden hat, ist das Salz atifgelöst, und Ist es dauernd da. Der Zen^ 
Buddhist sagt auch, dass das Zen, wenn man es einen Moment erlebt habe, 
fUr immer da sei. Dann ist das ganze Wesen davon durchdrungen; e$ ist 
vom Atmanerleben erfüllt. Der Salzklumpen ist Konzentriertes, das sich 
auAöst. und damit definitiv seine konzentrierte Form verliert Dieses 
konzentrierte Ding ist eine Art „Erkenntnismenge'*, der Atman ist die 
Lumiaositit des Unbewussten, die sich relativ konzentnert bat. - Dieser 
Atman, „das grosse Wesen, kommt aus den Wesen hervor,“ d.b. das 
Unbewusste offenbart sich in den Wesen in ihrem entstehenden Bewusst¬ 
sein.* „Es verschwindet nach ihnen,“ d.h,: nach dem Tode der Wesen 
löst sich das Icbbewusstsein wieder auf in eine Masse, die potentielles 
Bewusstsein ist. aber nicht mehr kocLzentriertes, löst sich auf in Luminosi- 
täten des Bewusstseins. Das Salzwasser ist ja noch da. So glaubt der 
AJehemist, wenn er alchemistiscb Gold hergestellt hätte, würde er damit 
alle Metalle durch Vermischung zu Gold machen können. Diese Möglich¬ 
keit des Lapis zu MultipIikatiOD lässt sich vergleichen mit dem potentiellen 
Bewusstsein, woraus reales Bewusstsein entstehen kann. Das Unbewusste 
ist die Keimstatte des Icbbewusstseins. Nun haben die Inder kein wirk¬ 
liches Ichbewusslsein, sondern nur Ansätze dazu. Es ^bt hier also einen 
Anfang, einen Ansatz zu einem primitiven Icbbewusstsein. Es ist ein 
ewiges Auf- und Niedergehen, aber ohne Geschichte, weil noch kein aus¬ 
geprägtes Ichbewusstsein vorhanden ist. Als Gattung Mensch lebt man, 
als Einzelner stirbt man, Die Seelenwanderungsidee hängt zusammen 
mit dem unbewussten Zustande der Inder. Denn gemäss ihr braucht der 
Mensch endlos viele Leben, um das Ziel zu erreichen. Also verläuft der 
Entwicklungsprozess unbewusst. Unbewusste Kulturen denken in 
Generationen. Einmalig ist dagegen, was im einzelnen Menschen bewusst 
geschieht. Wer den Weg der Individuation zu geben versucht, hofft ab 
Knzelner selber diese zu erreichen. - Anstalt Atman nennt der Text 
„dieses grosse unendliche unbegrenzte Wesen“, alles Wörter, die das 
Ausgedehnte, Vage, Überwältigende des Atman betonen. Es wird von 

* Deussen, Müller, Hume. Seoart übeneizen bhüta das zweite Mal mit Element, 
Deussu sogar die fünf: Erde, Wasser, Feuer, LufV Äther in fGammera zu. ich 
sehe ktine Veranlassung für ^ese Übersetzung, wnJ bhäia in den Upao;sadeti sonst 
nicht in dieser Bedeutung vorkommt (höchstens als Körpereleroent, aB. Moitr-Üp, 3.2, 
aber das Ist hier von ihnen nicht gerneint), und mehr noch, weil soeben das grosse 
Wasen aueh Übersetzung von bhdia ist, und weil gleich nachher die Rede ist von „Wenn 
man gestorben ist, ist kein Bewusstsein mehr**, was also vom Tode von Wesen spriäii; 
Obersem man out Elemeoteo, so ist dieser Gedankengang zerstört. 
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ihm ausgesagl, dass fir aus den Wesen hervorkomrae und wieder nach 
ihnen verschwinde, zu Grunde gehe. Es ist also nun der Gedenke einer 
Bewegung des Ätman selber da, während im Vorhergehenden überall der 
Ätman in Ruhe verharrle. - Die Cftäiiä.'Up. 6,13 hat dasselbe BMd, 
ausführlicher besprochen: „Leg® dieses Salz ins Wasser und komme 
morgen früh zu mir,“ Er tat so. Zu ihm sagte er: „Bringe mir nun da« 
Salz, das du gestern ins Wasser gelegt hast,“ Er lastete darnach, fand cs 
nicht; wie verschwunden, so war es. „Schlürfe nun davon vom Ende; wie 
ist es?“ „Salzig.“ „Schlürfe aus der Mille; wie ist es?“ „Salzig.“ „Schlürfe 
vom Ende; wie ist es?“ „Salzig.“ „Wirf cs weg und setze dich dann zu 
mir.“ Er tat so. - „Immer ist es da.“ Zu ihm sogie er: „Mein Lieber, hier 
gewiss ja erblickst du das Seiende nicht; hier eben ist es gewiss. Was dieses 
Peine ist, das hat als Wesen dieses All, das ist die Wirklichkeit, das ist der 
Atman. das bist du, Svetaketu.“ 

4.3.13 hat eine andere Vorstellung, vergleicht den Ätman mit einer 
Salzcnasse, ohne Inneres und Äusseres, ganz Geschmackmasse (spricht 
nicht von Auflösen, nicht von Wasser), und nennt den Ätmun auch ohne 
Inneres und Äusseres, und ganz Erkenntnismenge. Dieser Vergleich 
scheint weniger geeignet, gilt nur vom Ätman selber, nicht von seiner 
Bewegung in den Wesen, X>er Bewegungsgedanke fehlt bei dieser ruhen* 
den Salzmasse, gehört aber zur ganzen VorsicJtung, denn der Ätmun geht 
aus den Wesen hervor und verschwindet nach ihnen, - Die beiden Gc* 
danken: der Ätman in Ruhe in den früheren Sätzen, in Bewegung nach 
aussen und nach innen in 12 resp. 13 umfassen zusammen alle Möglich¬ 
keiten. - Beide Texte sprechen von Erkenntnismenge, also von Weisheit. 
Im Westen ist das Salz auch ein Bild der Weisheit: „Ihr seid das Salz der 
Erde.“ Salzig heisst auch geistreich, witzig; ein homo salsus. In der 
Alchemie ist Salz die göttliche Weisheit. 

Nun folgt der abschliessende Satz, das Resultat aller vorhergehenden 
(5-12 resp, 6-13): „Wenn man gestorben ist. ist kein Bewusstsein mehr.“ 
Dann ist keine Span n ung mehr da zwischen dem Ich, das den Ätmun kc nnt 
oder nicht kennt und dem Ätman selber. Das Vorhergehende erklärt, 
warum das so ist. - Nach dem Tode könnte es ungeheuere Ausdehnung 
der Persönlichkeit geben, als ob man in multiple Persönlichkeiten gcteUi 
wäre, aber ohne Verlust des Bewusstseins; das besteht weiter wie eines 
von vielen, ist dann aber vollkommen relativiert. Das Salz ist im Wasser 
nicht verschwunden, aber ausgebreitet in der ganzen Wassermasse. Es 
ist aufgelöst, bt und ist nicht. „Nach dem Tode ^bt es kein Bewusstsein 
mehr'* Ist demgegenüber also eine sehr gewagte Aussage. Darum reagiert 
Maitreyi inadäquat und in Verwirrung, weil diese neue Lehre ihr dazu 
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Qocb unbekannt ist. Sie benimmt sieb wie eise aoimusbesessene Frau.^ 
Yfijftavalkya nimmt nach dem Tode nicht einen Zustand wie Ohnmacht 
oder ttaumlosen Sehiaf an. Er meint ein völliges Aufgehen des mensebU' 
eben Acinao im einen allumfassenden Atman. Aber was heisst das psycho 
logisch? Dass der inder gerne im Aunan aufgeht, kommt daher, dass es 
ibm Lust schenkt; also bleibt ein Ich Übrig, und ein leb, das jenes Auf- 
gehen geniesst. Der Inder siebt aber nicht, dass zum Erlebnis ein Erleben* 
der gehört. Das Ich, wenn gestorben, ist gemäss ihm in vollster Beglückung 
aufgelöst. Das aber wird von ihm im voraus erlebt, ab ein ekstatischer 
Zustand. Es ist wie Paulus sagt: „Nicht ich lebe, aber Christus lebt in 
mir**,^ aber Paulus ist sich dessen bewusst, als Ich. Yäjhavalkya teilt e$ 
mit, ist also da, bat einen Rest von Persönlichkeit. Er ist sich dessen aber 
zu wenig bewusst, und das bringt ihn zu seiner Lehre des Verlustes des 
Bewusstseins. Die Inder können es meistens nicht verstehen, dass sie eine 
Persönlichkeit, ein Ich sind. Die Chinesen dagegen übersehen das nicht. 
Ja, es gibt später in der Vedäntaphilosophie zwei Richtungen, die von 
Sankara und die von Rämänuja. Die erste glaubt an ein vollkommenes 
Aufgehen im Atman, die zweite glaubt an ein Weiterleben der Seelen, an 
ein ewiges Leben von einer immer grösser werdenden Masse von Millio¬ 
nen Seelen, was zwar logisch schwer verstSndlicb scheint, psychologisch 
aber sehr annehmbar ist. Denn durch die Individuation lernt man die 
andern verstehen, lernt man, dass man die andern aüch ist; durch die 
Individuation wird man mit allen identisch, und bleibt dennoch sich selber: 
das ist ein Paradox. Wenn man m Kleinen andere Menschen versteht, ist 
eine Art Identität da. Wenn man das im Prinzip weiter entwickelt, kommt 
man in einen Zustand, worin mau alle Menschen versteht, dann in einen, 
worin man die Tiere versteht, dann die Pflanzen, dann die Steine. Das ist 
der Weg, auf dem man zu allen Wesen wird, und dennoch sich selber 
bleibt.* In jenem Zustande ist ebensoviel Glück wie Qual, er ist von enor¬ 
mer Ausdehnung. - Die Christen haben das Paradox, dass Christus ein 
Sohn Gottes ist und dass er gleichzeitig der innere Christus in jedem 
Menschen IsL Paradox ist, dass beides wahr ist. Wenn aber ein Paradox 

* C. C. Jung versteht uotet Anunuj die innere rrapnUc^». Persönlichkeit io der Frau, 
auch znitbediogt durch ihre ErTahrungen am andern Geschlechie und durch das 
koüektive 9ild, das sie vom Manne in sich trägt. Mahr speziell ist «i die zehtige männ* 
liehe Seite, die, wun noch gam unbewusst, autonom destruktiv auHriit, namentlicb 
mit Urteilen, die uoaogepaast und wie unumetüssüch vorgebracht werden. Wird er aber 
ttilViCise bewusst gunacht, uod der wubUehen Seele eiogegliedert, so briogt diese 
Logoenafikden die Frau näher zum Gol&tig-Scböpferücben. Siehe £mna Jung, „Ein 
Betrag zum Problem des Aoiinas“, ln C. O. Jung, iVirklichkdt <Ur S«flt (1934). 

* Galater 11,20. 

* Vgl. C. G. Jung, Pancelslca. p. 167. 
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da ist, besteht immer die Gefahr, einseitig nach einer von beiden Rich¬ 
tungen zu geben. So entstanden die historisch orthodox christliche und 
die mystisch christliche Richtung. So auch die zwei Richtungen von 
SaAkara und Rämänuja, die zwar beide mystisch sind, aber die eine nimmt 
völlige AuQösung an, die andere Weiterbesiehen von Seelen. Beide haben 
Recht. 

2-4.13 resp. 4.5.14 (Mädhy. 2.4.13-14 resp. 4.5.14-15) wtin auf den 
begreiflichen Animus von Maitre>1.^ Sie hatte ja jene Antwort nicht 
erwartet, hatte nach Unsterblichkeit gefragt. YSjflavalkya antwortet dann 
besänftigend, sagt dass der Atman unvergänglich, unzerstörbar sei, zwei 
Negationen, wie die zwei in 12. Über diese später mehr. 

Die Mädhy. hat hier, nur in 4.5.15, noch den merkwürdigen Zusatz: 
„Eine Verbindung von Teilchen aber besitzt er*', ein Zusatz der nicht 
recht zum ganzen Kapitel passt. Denn der Atman ist eine vollständige 
Einheit, nicht etwas das aus Teilchen zusammengesetzt ist. Dieser Gedan* 
ke scheint überhaupt unvereinbar mit dem AtmanbegrilT. Trotzdem tritt 
auch im strengsten Monotheismus einmal eine gewisse Neigung zum 
Polytheismus auf. So heisst es in der Bibel in Genesis 1.26: „Lasst uns 
Mcoschen machen*', und als Deutung wird vorgeschlagen, dass die 
Elohim bei Gott waren. Auf primitiverer Stufe, bei den Indianern, ist der 
Grosse Gott Wakan Tanka sowohl der Eine als auch die vielen Götter.* 
Philosophisch behandelt Plato dieses Problem:* „Dis Viele ist Eines, 
und das Eine ist Vieles." Diese Erkenntnis sei ein Geschenk der Götter. 
Alles bestehe aus Einem und Vielem. Unsere Aufgabe sei es, in jedem 
einzelnen Fall immer eine Idee anzunchmen und zu suchen. Dieses Eine 
nenntet dort auch Monade. - Jede Monade, die als ein archetypisches 
Bild anzuseben ist, ist also zugleich eine Pluralität, die Summe von einer 
Vielheit. - Möglicherweise ist in dem Zusatz der Mädhy. der Versuch, ein 
ähnliches Paradox zu formulieren, nl. dass der Atman die unteilbare 
Ureinheit sei und doch etwas wie eine Verbindung von Teilchen besitze. 

2.4.14 resp. 4.5.15 (Midhy. 2.4.15-16 resp. 4.5.24-25) bildet die 
Erklärung von Yäjfiavalkya's Meinung, nach dem Tode sei kein Bewusst¬ 
sein mehr da. Der Mensch hat im Leben ein Objektbewusstsein, d.h. eines 
das auf Objekte gerichtet ist; nach dem Tode fällt das zusammen mit dem 
absoluten Bewusstsein, meint Yäjßavalkya. Im Leben ist noch eine 

' Für Animus si^ p. Sa. 

* ..Wekaa Tanka is One. yet It is roany CBeoevoleni and Malevcleot Gods).*' J. R. 
Walker. The sun dartet ond ofhtr ctfemonles of the Ogtate divlshn of the Tel^ 
Pekoia, Anshropo/ogical Fapers of the American Museum of Naiural Hislory, XVI 
(1917). p. 79. 

* Phihbot, 14C und IdD. 
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Zweiheit von Brkeimer und Erkannten], von Subjekt und Objekt vor¬ 
handen. ln der Jungschen Psychologie besteht die Auffassung von zweier¬ 
lei Bewusstsemserscbeinungeo, dem Icbbewusstsein und dem luminosen 
Bewusstsein des Unbewussten. Das ersteie, ein beschränktes Icbbewusst- 
sein, wild hier bei Yäj&avalkya aufgelöst. Denn was von ihm beschrieben 
wird, als drei (fünf) SinneswahrnehiDUDgen und drei menschliche Kon¬ 
taktarten, ist das Ichbewusstsein. Es heisst also nicht, dass das luminose 
approximative Bewusstsein des Unbewussten aufgehoben wird, denn das 
ist der Atman, und dieser wird nicht aufgelöst. Das approximative 
Bewusstsein des Unbewussten ist nicht im einzelnen Menschen, sondern 
ist eine objektiv vorhandene Sache. Nur das persönliche Unbewusste 
gehört zum einzelnen Menschen. Das Bewusstsdn im Unbewussten 
hingegen ist kollektiv. Denn das was vollkommen gleich ist in jedem, ist 
allen gemdn. Uber die Aufhebung des Ichbewusstseins sagt C. G. Jung: 
„Die Dissoziation oder DissoziabiUtät der Psyche besieht darin, dass der 
Zusammenhang der psychischen Vorgänge unter sich nur ein sehr 
bedingter ist, Von der Tatsache der Dissoziabilität aus lassen sich nun 
auch die Schwierigkeiten, welche sich durch die an sich notwendige 
Annahme einer Bewusstseinsschwelle ergeben, unschwer beseitigen. Wenn 
es an und fUr sich wohl richtig ist, dass Bewusstseinsinhalte durch Ener¬ 
gieverlust unterschwellig und damit unbewusst, und, umgekehrt, durch 
Energiezuwadis unbewusste Vorgänge bewusst werden, so müsste, wenn 
z.B. unbewusste Willensakte möglich sein soUten, doch gefolgert werden, 
dass diese eine Energie besitzen, welche sie zur Bewusstheit befähigt; 
allerdings zu einer sekundären Bewusstheit, welche darin besteht, dass der 
unbewusste Vorgang einem wählenden und entscheidenden Subjekt,vor¬ 
gestellt' ist“ Falls unsere Deutung des Atman als Selbst zurecht besteht, 
wäre der Atman dieses zweite Subjekt, dem die unbewussten Vorgänge 
vorgestellt sind. Durch Energieverlust wird der Atman als Inhalt unter¬ 
schwellig. , .Dieser Vorgang muss sogar notwendigerweise jenen Energie 
betrag besitzen, welcher zur Bewusstheit unbedingt erforderlich ist. Er 
muss seinen ,bursting point* einmal erreichen.“ Bursting points sind all 
die in n resp. 12 genannten. Der Atman wird dort wahrgenoromen durch 
Energiezuwachs, es sind gewisse Ener^efelder, wo der Atman sich kon¬ 
zentriert. ln 12 resp. 13 ist das Umgekehrte: der Salzklumpen verliert im 
Wasser den bursting point. „Ist dem aber so, so muss man die Frage 
aufwerfen, warum dann der unbewusste Voigang nicht überhaupt die 
Schwelle überschreitet und damit dem Ich wahrnehmbar wird? Da er dies 
offenkundig nicht tut, sondern, wie cs scheint, in der Reichweite eines 
subüminalen sekundären Subjektes hängen bleibt, so muss nunmehr 
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erklärt werdeo, warum dieses Subjekt, dem die Hypothese doch den zur 
Bewusstheit nötigen Eoergiebetrag zaigedacht hat, nicht seinerseits sich 
Über die Schwelle erhebt und sich dem primären Ichbewusstsein eingUe- 
dert“-* Was idi bewusst nicht wahrnehmc, ist vom sekundären Subjekt 
wahrgenommen, und das ist das Selbst. Dies ist riesen gross, ist der 
Atman. Das persönliche Unbewusste Ut nicht Ätman. Aber die Dinge, 
die noch nicht Biogang gefunden haben, sind Atman, die ganze Weisheit, 
die wir noch nicht erkennen können. - Es wird hier die Zweiheit bespro¬ 
chen vom gewöhnlichen Ich, dem Bewusstsein, das aufgehoben wird 
(denn der Inder bat ein Ichbewusstsein, aber vag, mondhaft, unscheinbar), 
und dem Bewusstsein im Unbewussten, was für den luder das Wichtigere 
ist. Der Inder hat dieselbe Seelenstruktur wie der westliche Mensch, aber 
mit grossen Nuanceunterschieden, in andern Helligkeitsgraden. - Zur 
bewussten Psyche rechnet Jun^ jenen Teil der Seele, der soweit reicht 
„als Punktionen durch einen Willen beeinflusst werden/' Zum Wesen 
eines eigentlichen Bewusstseins gehört somit ein Quantum disponibler 
Energie. Wird es aufgehoben, dann hört jene Energie auf, und ist das 
empirische Ichbewusstsein aufgehoben, aber nicht das Bewusstsein an 
sich, Das Bewusstsein des Selbst ist noch da, und hat dieselbe Struktur wie 
das Ichbewusstsein. Absatz 14 resp. 15 beschreibt also erst die Zweiheit, 
die durch die vielen vagen menschlichen Ichbewusstscine gegeben ist, dann 
den Zustand nach dem Tode, wo die ichbewusstseine aufgehoben sind 
und nur noch der Atman, das approximative Bewusstsein des Unbewuss¬ 
ten vorhanden ist. 

Tn 4.5.15 wird mitten im letzten Satze, also sekundär, (dazu steht sie 
nicht in Mädhy.,) eingeschoben eine aus Negationen aufgebaute Aussage 
Uber den Atman. die noch dreimal im Texte vorkomnit, also eine Art 
Gnindmotiv, Inbegriff wichtiger Wahrheit. Unter 4.4,22 wird sie be¬ 
sprochen werden, weil sie dort am besten hineinpasst. 

Dann folgt der Schlusssatz, nur in 4.S.15: „so freilich ist die Unsterb¬ 
lichkeit“. als Antwort auf Maitreyl's Frage, und um nochmals anzugeben, 
dass es um das Leben nach dem Tode geht, um was YäjÖavalkya sich 
unter Unsterblichkeit denkt, was Ja anders ist als noch meistens in dieser 
Zeit gedacht wurde, und anders auch als Maitreyl es sich vorstellte. 


2.S. Dieses Kapitel behandelt, was man die „Honigs-Episode oenneo 
könnte, Die Erde und andere Zemente und einige Begriffe werdeu mit 
^ C. G. Juna. Cfisf der feyeJt^iofU, Era/tos^ahrbuch, i94ä, p. 405*7. 

• Ajt.0..p.M9-2ß. 
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alleo WeseA verglichen und es heisst, dass sie einander Honig sind. Hoaig 
ist skr. madhuy was etymologisch gr. ist. Ob maähu schon ld der 
ältesten Zeit, im ^vedoy die Bedeutung Honig hatte« ist nicht ganz sicher, 
aber wohl wahrscheinlich. Die Sprachvergleichung macht es dazu fast 
sicher, weil un Balloslaviscben das Wort überall belegt ist als Honig: Ut. 
medüSy aJtpr. medäo. altslav. medü. Im Griechischen wie im Germanischen 
bat das Wort die Bedeutung eines berauschenden Getränks. - Honig ist 
überall auf der Welt eine wichtige Substanz. Primitive benützen ihn als 
Diät- oder Heilmittel. Br wird bei Totenopfem verwendet. Die Ägypter 
gebrauchen ihn beim Miimifizieren. ln Ittdien hat das Wort fUr Honig, 
madhu, viele Bedeutungen: „Süssigkeit, süsser Trank und Speise, Metb, 
Honig, Soma, Milch, Butler, Schmalz, Blumensafi, Wasser,“^ Die aQ- 
gemeine Bedeutung aber ist Honig. Im ^veda spielt der Honig eine 
grosse Rolle bei den A4vin$, ^oe Einzelheit von hoher Altertümlichkeit, 
da die Honigbiene im Panjab nicht vorkommt.* Die Äävins heissen 
„honigfarben“, wie ihr Wagen; mit ihrer Peitsche spritzen sie Honig¬ 
tropfen aus und letzen die Menschen damit; auch die Bienen haben den 
Honig von ihnen; ja sie tragen einen ganzen Schlauch mit HomgsÜsse bei 
sich. Einmal galt der Honig als eine Art Arznei, die den Götterärtzen 
zugehdrt. Morgen- und Abendtau wurden als die Hooigtropfen der 
Aävins angesehen, es sind die Tauperlen, die im Sonnenschein ^tzem. 
Die Aivins heissen „Herrn des Taus“, und werden als „Honigtrinker“ 
mit Bienen verglichen. Damit stimmt der Zug des Rituals, dass die Aivins 
keinen Soma bekommen, überem. Anderseits bat Soma im ^,gveda den 
Beinameo madhu. Bei der Somabereitung wird als Beiinischung neben 
anderm auch madhu genannt.* - Die Verbindung von madhu mit den 
Aivins war dem Autor des Kapitels sehr bewusst, denn nach der Behand¬ 
lung seiiier Honiglehre, 1-15, teilt er in 16-19 mit, dass Dadhyafic, ein 
Seher, den Aivios den Honig verkündete. Er sagt das viermal und fUgt 
jedesmal ane Versstrophe hinzu, wovon drei aus dem ^^gveda. ln den 
zwei ersten, die aus den an die Aivhu gerichteten .^i>e<AzIiedem geoom- 
men sind,^ erzählt er wie Dadhyafic von den A§vins einen Pferdekopt 
bekam und so ihnen den Honig verkündete. Dadbya&c batte Angst, Indra 
wurde ihm den Kopf absdüageo, wenn er den Honig verkündete, und 
tatsächUch tat Indra dies nachher; er schlug aber den Pferdekopf ab, und 
die Aävins setzten jetzt Dadhyafic seinen eigenen Kopf wieder auf. Das 

> Böhüiozk und Roth. 

* H. GUntert. £>fr Arwh« Weltkdnig und Heilartä (1923), p. 2S6. 

* V^aiateyl-SaAhitA 19.21. 

« 1.11612 uad 1.117.22. 
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^al.-Brähm.^ eraähJt diese Mythe ebenfalls. Wichtig ist dort, dass das, 
was Dadhyailc die Aivins lehrte, die reioe Essenz, ddi Haupt des Opfers 
war {iiro yajfiosyä}, und dass jenes wieder aufgesetzt wurde, und so das 
Opfer vollständig wurde. Der Honig ist also dem Haupte Dadhyai\c‘s und 
dem Haupie des Opfers gleichgesetzt, und jenes Opfer ist das Somaopfbr. 
Die Suparriahymnen, elf apokryphe Hymnen des ^veäc, behandeln die 
Mythe ausHlhrlichcr.^ Das Kau^.^Brähm. 8.5 fasst das „Haupt des Opfers" 
all das Brahman auf. Die Bfhaddevafä^ will beiden Auffassungen gerecht 
werden, und erklärt darum das Madhu für eine andere Bezeichnung von 
Brahman. Nach $at.-Brdhm. fanden die Aivins, als sie später zurUck> 
kehrten, die Götter damit beschäftigt, ein Opfer zu veranstalten. Sie baten, 
daran teilnehmen zu dürfen, wurden erst abgewiesen, aber, als sie darauf 
hinwiesen, dass dem Opfer der Götter das Haupt fehle, wodurch das 
Opfer erst wahrhaft vollkommen werden könnte, wurden sie als Adhva« 
ryus. diensttuende Priester, eingesetzt. Dieser Mythos spricht fUr Hille' 
brundt's Annahme,^ dass die Aivins am frühesten mit dem Madhukult 
verbunden gewesen sein mUssen, und erst später in den Kreis der mit 
Soma gefeierten Götter Aufnahme gefunden haben. Jedenfalls beweisen 
diese Mythen, wie wichtig die Weisheit war, die Dadhy&Rc, der Sohn des 
Atharvan, eines gefeierten Weisen, den Aivins brachte. - Die vierte 
Strophe im Texte ist uus einem an Indra gerichteten ^gveJollede (6.47.18) 
genommen, und erzählt wie Indra sich in allen Formen Form gegeben hat, 
und durch seine Zauberwunder (mäyä in fkUhercr Bedeutung) in vielen 
Formen umher wandert. Daher also seine Wut, als Dadhyahe sein 
Geheimnis den Aivlns verrietf Aber die Aivins als Götterärzte brauchen 
es, und seitdem tragen sie, die wundertätigen, den Honig in der Achsel* 
grübe, wohl um den kostbaren Saft jederzeit verwenden zu können. - 
Die Lehre, die die „Honig*'-Episode 2.5.1-15 bringt, können wir also als 
ein altes Cöttergehelmnls ansehen. Der Honig muss fUr den Inder wert¬ 
volle, heilige Substanz gewesen sein, eine Flüssigkeit mit heilender, 
berauschender, begeisternder Kraft, eine ManaflUssigkcIt mit mystischer, 
göttlicher Energc, ein Inspirierendes Mittel, so wie auch die antiken 
Mysterien und die Orphik ihn kannten. 

Im Texte nun ist die Beziehung zwischen Erde, Wasser, Feuer, Wind, 
Sonne u.a. einerseits und den Wesen anderseits die einer gegenseitigen 
Bereicherung, Beglückung. Heben der Heiligkeit, die der „Honig" in 


‘ Soi.-Brdhm, 14.1.1.13-33. 

• Siehe Scheftelowiu. 7DMC, 74 <1 920), p. 200-3. 
’ lU. 18-23. 

♦ ytd/sdie Myihofogfe. I, 234-41; lU, 343. 
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Verbinduog mit den Aivlns und Indra batte als ,,die wahre Lehre'*, wäre 
es daher angebracht auch zu denken an die Auffassung, dass der Wel> 
ptozess ein Genie^sen und Ceuossenwerden ist, wie es im Texte 1.4.6 voo 
der Schöpfung heisst: „Dieses AU ist Speise und Easer, Soma ist Speise, 
Agni ist Esser.“ So bc der gegenseitige Madbugenuss von Elementen und 
Wesen auch gemeint: „Diese Erde ist aller Wesen Honig; dieser Erde sind 
alle Wesen Honig.“ Die beseelten Wesen sind belebender Genuss für das 
Anorganbche, und umgekehrt. Es ist ein gegenseitiges Beleben, Geben, 
Gemessen. 

Das muss auf Gemeinsamkeit beruhen. Das gemeinsame Substrat nuu 
der Beglückung ist der Furusa, der mystische, leuchtende, uosierbliche 
Puruaa, der in beiden Gruppen wohnt Er bc das Wesentliche der Erde, 
und ist als Körper, als Samen, als Atem im Menschen. Der Puru§a ist 
blitzartige Erleuchtung,^ Erhellen und Gefühl, intensive Offenbarung aus 
dem Unbewussten, Erleuditung aus Erfahrung heraus. Hur aus schwerer 
Erfahrung kann Lebeoserleuchtung kommen. Blitz ist wirkliche Erleuch¬ 
tung. Eine Bewusstwerdung kann plötzlich, schlagartig heraufkommen, 
wie dies das Satori-Erlebnis im Zen^Buddhismus zeigt, welches oft erst 
Dach dreissigjähTiger Arbeit im Kloster eintritt. I>arum sollte man sein 
Leben darauf dnstellen. Wesen und Elemente sind „Honig“ für einander 
und jeder bat eiaeo Puruga, und jener Puru|a ist der Ätman. 

Im .^gvftfoUedc 10.90 wird der Puruja die Wesen. Aus seiner ZcKtuk- 
kelung entstand die Welt. Er war der Urmensch, der kosmogonisch 
aufgetcilt ward.* Im Texte hier finden wir das Rückläufige. Wer zum 
Ätman gelangen will, muss erst zum Puru$a. Die Schöpfung verläuft im 
Bewusstwerdungsprozess umgekehrt. Der Mensch, eines der Wesen, muss 
zum Purusa gehen, um so zum Ätman zu kommeQ, umgekehrt wie bei 
der Schöpfung, wo die Vielheit aus der Einheit entsteht. Die Innewerdung 
des Ätman ün denkenden Menschen wird umgekehrt dargesteUt als wie 
im Puru^aschöpfungsliede.* Hier Ist der Versuch geschildert, uro das Ich- 
bewusslsein wieder der Realisierung des Unbewussten zuzuwenden. Wenn 
ein Ichbewusstsein enlsiehi in der Jugend, wendet man sich vom Unbewuss¬ 
ten ab. Wenu dies weit genug fortgeschritten ist, folgt die Rückweodung 
zum Quell. Es bt typisch fiir die Inircversion der Inder, dass ihre Haupt¬ 
technik darin besteht, immer wieder zum Ätman zurückzukehrea. Das bt 
für sie Philosophieren, nl. uro vom Icbbewusscselo möglichst weit weg 
zu kommen. Den endgültigen Versuch dazu siechen sie im Samädhi, was 

^ Vgl. C. G. Juog, Oisioiiungen dts (/nbtwuisiat, über Blitz, p, 102 ff. 

* Vgl. das Schöpfungskatntel M. 

' EiiKC ähnücheo Umkehrung begegnetee wir beim Sierbeadea 1.5.17-20. 
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sie selber einen entzückten Bewusstseinsmstand nennen, und auf dem 
Wege dorthin edeben sie zwar auch an sieb wichtige Dinge, Kenntnis der 
Gedanken anderer, Elevationen usw., aber sie wollen jene Nebensachen 
nicht als ein Ziel ansehen und lassen sie beiseite, und können über die 
Hauptsache, das Wirkliche, den SamSdhi, nichts Genaueres aussagen als 
dass es das Wichtigste und das einzig Werivolle sei. Sic suchen den 
Atman, und nach unserer Ansicht meinen sie damit dasselbe was in der 
Jungschen Psychologie als ein Suchen nach dem Selbst dargestellt wird. 
Beide meinen damit ein Uberpersönliches Zentrum des Unbewussten, 
Aber der Yogin löst sich dabei völlig von der äusseren Realität, geht mit 
seiner ganzen Persönlichkelt in den Atman ein und wird im Samädhi 
daher > in unserer Sprache ausgedrückt - unbewusst; in der Komplexen 
Psychologie hingegen versucht der westUchc Mensch die Sp^mnung 
zwischen dem Selbst und der äusseren Realität auszuhniten, und sich dem 
Selbst anzunähern und zugleich die grössere Bewusstheit zu besserer 
LebensanpBssung in der Realität auszuarbeiten. - Keliren wir zum Texte 
zurück, zum leuchtenden unsterblichen Puruso.dem gemeinsamen Substrot 
der Beglückung von Wesen und Elementen. Der Puru$a ist der Urmensch, 
und daher Symbol des Selbst. Das Selbst ist die Totalität der Archetypen. 
Es wird durch die verschiedensten Symbole dargestellt, als Kugel, als 
Kristall, aber auch als Christus, als Antbropos In der Onosts, als Cayo« 
mard. Diese archetypischen Bilder sind gleichsam Verkörperungen des 
Selbst, weil sie konkrete Erscheinungsformen von Ihm abhilden. Im 
ersten Absätze nun hat die konkrete Erde einen Geist, der nicht körper> 
lieh ist, die Wesen aber einen körperlichen Geist, eben weil sic in enger 
Verbindung mit dem Atman stehen, der die Toiolität der Archetypen und 
aller Wesen isU Der Geist, der Purusa, wohnt in beiden, in den Elementen 
und in den Wesen. Aber das Verhältnis von ihnen zum Puru^ ist nicht 
das gleiche. Von den Elementen: der Erde, den Wassern, dem Feuer usw. 
wird gesagt, der Purusu sei in ihnen. Aber von den Wesen heisst es, der 
Purusa sei in bezug auf den Atman als Körper da. als Samen, als Stimme, 
als Atem usw. „In bezug auf den Atman“ übersetzt adhyO(mani, eine 
Zusammensetzung von Atman mit einer Präposition (etwa wie gr. xitd, 
lat. secundum) mit der Bedeutung „auf, über, mit Bezug uuf“. Adhyät- 
mam steht in allen dreizehn Sätzen, die die Wesen in ihren Körperteilen, 
ihrem geistigen Verhalten usw. behandeln, nur im vierzehnten und letzten 
fehlt wo der Atman selber zum Schluss besprochen wird. Es wäre 
unrichtig zu meinen, dass dieses adhyätmam besagt, es handle sich um 
den Atman in den Wesen und meistens in den Menschen. Denn das ist 
jedesmal genügend deutlich mil der Andeutung der Wesen angegeben. 
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Auch wird der Ausdruck „in bezug &uf den Ätindn'* vielnia) im Texte 
verwendet, und liberal] in VerbindUDg mit Wesen oder Menschen und 
ihren Körperteilen und Eigenschaften, wo es ohnehin klar ist, dass von 
Menschen die Rede ist, und keine Veranlassung besteht, dies zu betonen.^ 
Nimmt man aber den Ätman in adhyStmam ab den allumfassenden 
einzigen Ätman, eben das Eine, das Selbst, so gewinnt das ganze Text¬ 
stuck eine Uberrascheude Klarheit In der Aussage, dass die Wesen in einer 
spezifischen engen Beziehung zum allumfassenden Alman stehen. Im 
Menschen konkretbiert sich gleichsam der Ätman. Die materiellen 
Erscheinungen sind so nach Ansicht der Inder - und auch anderer 
Völker* - Konkretisierungen des göttlichen Gedankens. Im Westen ist 
dagegen der umgekehrte Gedankengang vorherrschend: dort wird Gott 
abstrahiert aus dem Reellen, Konkreten. 

Rekapitulieren wir das bisher Gefundene: Der Honig ist das Gemein¬ 
same für Erde und Wesen, die konkrete Welt ist Positives für die lebeodea 
Wesen, die lebenden Wesen sind Positives für die konkrete Welt Jene 
Wechselbeziehung beruht auf dem in beiden Gruppen wohnenden Puru^a, 
und der bt der Ätman. Die konkrete Welt hat einen Punisa, eine Psyche; 
jener Geist ist relativ unkörperlich. Die lebenden Wesen haben dneo 
Purusa mit relativ körperlichen Erscheinungsformen: Körper, Samen, 
Stimme, Atem usw., sie haben aber einen speziellen Bezug zum Ätman. 
So stehen beide Gruppen in Beziehung zu einander und sind inbegriffen in 
der mystiseben Ganzheit, dem Ätman, der das Unsterbliche, das Brahman, 
das All bt. - Dabei befindet sich der Puru$a in der Erde, den Wassern, 
dem Feuer in ihnen, er ist drin, der Punisa der Wesen aber bt nicht im 
Körper, sondern ist dem Körper gleich, ist im Körper konkretisiert, 
erscheint als Körper; der Purusa bt dem ganzen Körper gleich, dem 
Samen ^eich, dem Atem gleich, dem Auge gleich, dem Geiste gleich usw. 
Sie alle, der Körper, der Samen, der Atem usw. enthalten die Totalität, 
sind Erscheinungsformen des Puru$a, des Ätman. Namentlich der Samen 
bl ein tre9jches Symbol für den Puru^a und den Ätman, im Samen ist er 
besonders poieoziert. denn dieser bt ein potentieller Mensch, aus ihm 
entsteht der neue Mensch. So gebiert im fgvedischen SchöpfungsUede 
10.129 das Eine aus Verlangen die Welt mit seinem Denken und seioem 
Samen, - Der Text gibt nicht einfach alle Teüe von Menschen oder 

* V|i db B«$prccbuD5 aodeFCr Stellen mit odkyätmam p. ^9-41. 

* So helsn es ia der SchOpfungsnyihe der Zuni, dass der Schöpfer „vor AnbegioQ 
aller Dinge eiiKQ Gedankeo bei skh fasste, und der Gedanke nahm Gestalt ao, wodurch 
Wschsrurasnebel, DätopfevoU Kraß des Werdens, sieb eatwickelien uad emporsUegec. 
Und ^ Nebel verdichteten sld und santcen, wodureh das weltumspanoeade Meer 
eotstand.“ Ifkii 0 Jvrmär<hgn aus Nordamrika, p. 313. 
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We$en» aber das EsseotieUe, dasjenige worin der Puru$a sich besonders 
manifesticn: Körper, Samen, Slirame, Atem, Auge, Ohr, Geist, Heraens- 
raum. 


Bei dieser Weehselbeaiehung der beiden Gruppen wird Materielles 
und Psychisches miteinander verbunden. Wir möchten darum denlcen an 
die wechselseitige Beaiehungen, die in den letzten Jahren von führenden 
Gelehrten in der Physik und der Psycholog entdeckt wurden. Es könnte 
sein, dass diese beiden Wissenschaften von entgegengesetzter Richtung 
aus einen gemeinsamen Hintergrund erreichen werden. Das leutc Wort 
ist darüber noch nicht gesprochen. So meint C. 0. Jung, die Archetypen 
müssen auch einen nicht'psychischen Aspekt besitzen, ein Schluss, zu 
dem die SynchronizitÖtsphdnomene ihm Anlass gaben.* Für weiteres 
hierüber verweise ich auf das ganze Nachwort, das in seiner ausführlichen 
Reichhaltigkeit unzitierbar Ist. Nur möchte ich aus dem Endresultat 
erwähnen: »Letztere Hypothese fordert aber eine Psyche, welche irgend« 
wie die Materie berührt und umgekehrt eine Materie mit /oien/erPsyc/it.>." 
” Spiritistische Tatsachen weisen in derselben Richtung. Es muss ja 
eine Kraft geben, die eine Masse bewegt. Eine solche Kruft kommt vom 
Selbst, nicht aus dem persönlichen Unbewussten. Reulisiert man etwas 
vom persönlichen Unbewussten, das in Träumen mitgetcill wurde, nicht, 
so ist das sieht so schlimm; realisiert man aber etwas von einem Traume, 
der direkt vom Selbst kommt, nicht, so können poropsychologischc und 
synchronistische Phänomene ouftrelen. - Die Physiker ihrerseits haben 
entdeckt, dass es Phänomene gibt, die nicht rein materiell deutbar sind.* 

So könnten schliesslich Materie und Psyche 
Reelle Phänomene komplementär sein und ihre Beschreibung 


1 ) auf dasselbe psychisch'mutericlle Orenz- 

\ / Phänomen des eigentlich Lebendigen 

\ / hinzielen. 

Ähnliche Überlegungen bringt uns der 

Punkt, wo Sympiome Text: Wenn mun von der Erde aus hinsiebt, 

fast VsyjnMti sind. erscheint der Puru la als Geist, als psych isch. 

Psyche fase Materie ist . . -' .. .... 

/ \ Sicht man vom Atman jn den Wesen nur, 

/ \ dann erkennt man, dass er einen relativ 

/ \ körperlichen Puru^a bcsiiri- Man könnte 

_ ' zur Verdeutlichung zwei Dreiecke zeich- 

Seclcnphönomenc . 

nen. die in einem Punkte zusammen- 


Scelcnphänomene 


‘ l}fr Geisl <kr Fsyeliohgifi, Eratio>Jahrbiich. 1946, p. 485. 478-80, 489-90 
* Siehe W. Pauli, »Die philosophische Bedeutung der Idee der Komplementariljt." 
Exptritfttia, VI (1950), p. 72-81. 
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kommeo, das eine Preietk der Realität, das ziun Punkte kommt, wo 
die materiellen Phänomene fast psycbiache Symptome zeigen, das 
andere das Dreieck, das von SeelenphSnomenen ausgeht und zum Punkte 
kommt, wo die Psyche fast Materie ist. Jener Punkt wäre dann der 
Purusa. Weü nun aber die Inder das Dreieck, das die physikalische 
Realität darstellt, nicht anerkennen, diese Realität nicht sehen, als 
Illusion wegerklären, strömt die Ubido von dieser Realität ihnen 
unbewusst in die seelische Sphäre hinein. Infolgedessen werden wir 
sehen, wie bei ihnen auch OrobmaterielJes in die Beschreibung des 
seelischen Gebietes hineingeräl. 

Betrachten wir die verschiedenen Gruppen im Texte näher. Besprochen 
werden vierzehn Erscheinungen io der konkreten Welt, nl. die fünf 
Elemente: Erde, Wasser, Feuer, Luft, Raum (Akäia); ftlnf kosmische 
Erscheinungen: Wind, Sonne, Himmelsgegenden, Mond, Blitz; vier von 
Menschen auf die Natur projizierte Mächte: Recht, Wirklichkeit, 
Menscheoart, Atmon als Naturprinzip. In bezug auf den Atman korres¬ 
pondieren mit diesen Welterscheinungen dreizehn Eigenschaften, Poten¬ 
zen in den Wesen, die teüweiae nür dem Menschen teilhaft sind, nl. sechs 
mehr körperliche: Körper, Samen, Atem, Sehvermögen, Gehör, Herzens¬ 
raum; drei mehr geistige: Stimme, Geist, Menschenart; zwei in entfern- 
terer Verbindung mit dem Menschen stehende: Licht und Ton, eine Art 
Ergänzung von Auge und Ohr (dazu bedeutet Licht auch Hiäe, Feuer, 
Glut, Kraft, Energie); zwei moralische Begriffe: Recht und Wirklichkeit. 
Die ersten zehn von beiden Gruppen geben einen trefflichen Vergleich 
von makrokosmischen und mikrokosmlschen Elementen. Die Idee, dass 
der Mensch ein Mikrokosmos sei. der der Welt als Makrokosmos ent- 
Sprint, findet sich ln vielen primitiven Kulturkreisen. Auch für uns sind 
die meisten Vergleiche gleich einleuchtend: Erde und Körper, Wasser 
und Samen, Wind und Atem, Sonne und Auge. Himmelsgepnden und 
Ohr, Widerhall, Blitz und Licht, Donner und Laut, Ton; etwas weniger 
einleuchtend für uns sind: Feuer und Stimme, Mond und Geist, Raum 
und Raum im Herzen, die aber für indisches Denken eine selbstverständ¬ 
liche Verbindung haben. Soweit also stimmen die Vergleiche von Elemen¬ 
ten und Wesen trefflidi- Immer viicder finden wir in der indischen 
Philosophie diesen Vergleich von Makrokosmos und Mikrokosmos; er 
fasziniert die Inder so, w^ sie Überall gerne die Einheit im Kosmos sehen, 
aber auch weil der Mikrokosmos das Unbewusste ist Das Unbewusste 
enthält alle die Bilder, die auch in der Aussenwelt projiziert erscheinen. 
Weil der Mensch mit dem Unbewussten verbunden ist, das Unbewusste 
in sich hat, ist er ein ganzer Kosmos, und das Unbewusste verbindet den 
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Menschen mit allen Erscheinungen und Wesen in der äusseren Welt. Wie 
C. G. Jung sagt^; „Schliesslich ist ja auch der menschliche Körper aus 
dem Stoffe der Welt p macht, und an solchem Stoffe werden die Phanta¬ 
sien offenbar; ja, ohne diesen sind sie überhaupt uoerfahrbar. Der 
Kohlenstoff des Körpers ist überhaupt Kohlenstoff. „Zuunterst“ ist 
daher Psyche überhaupt „Welt“. Je archaischer und je „tiefer*', d-h. je 
physiologischer das Symbol, desto kollektiver und universaler, desto 
„stofflicher** ist es.“ Wie die unbewusste Psyche mit dem Male riehen 
zusammenhangt, wissen wir und auch die Inder nicht, aber sie versuchen 
es symbolisch aussudrücken. Dabei sprechen sie nicht über das Un> 
bewusste, wohl aber Uber den /^tman. In ihrer Sprache heisst daher das 
Problem: Wie hängt der Atman mit den Wesen und den Elementen 
zusammen? 

Wir sahen: die ersten zehn Vergleiche von Makrokosmos und Mikro¬ 
kosmos im Texte stimmen gut und sind aus einer allgemein primitiven 
Geisteshaltung geboren. Aber die Inder denken dann weiter, und sprechen 
in den drei nächsten Absätzen Uber Recht, Wirklichkeit und Menschen- 
Oft. Das sind Begriffe, die zu einer höheren Entwicklungsstufe gehören, 
und worauf jener Vergleich nicht mehr passt. Trotzdem wollen sie ihn 
auch hier verwenden und so lesen wir, dass sie jene drei bei beiden 
Gruppen an fuhren, sodtss kein eigentlicher Vergleich mehr da ist. Sie 
hätten auch hier in der zweiten Gruppe jedesmal SpeucUes für die Wesen 
nennen mUssen, sodasa ein richtiger Vergleich entstände, wie bei den 
ersten zehn Gruppen. Jene drei sind Abstrakta für westliches Denken, für 
die Inder scheinbar nicht. Sie hypostasieren sie von Abstraktem zu etwas 
Halbkonkretem, weil sie das Materielle nicht als etwas Eigenständiges 
anerkennen, und sich das Materielle ihnen daher in die psychische Sphäre 
cinschleicht. In solchen Vergleichsreihen müssen ja, wie bei der Deutung 
eines Traumes, die Vergleichsobjekte symbolisch aufgefasst werden, die 
Inder aber sehen sie zu sehr nur als eine Realität an. Bei den makro* 
kosmischen Erscheinungen entstand daraus noch keine Schwierigkeit, 
weil diese tatsächlich auch Reelles darstellcn, bei den obigen drei aber 
wird von den Indern Reelles hi nein ged acht, wo es nicht anwesend ist. Ein 
Vergleich der für ko n krete Begriffe stimmt, kan n im Westen nicht a uch a uf 
abstrakte angewendet werden. Inden abstrakten, intellcktucilen Begriffen 
Recht, Wirklichkeit. Mcnschenart können wir uns nicht einen psychisch¬ 
geistigen Purusa hineiodenken, viel weniger noch diese Begriffe als relativ 
körperliche Erscheinungsformen des Geistes der lebenden Wesen, nament¬ 
lich der Menschen auffassen, denn diese Begriffe haben mit Körperhaftem 
’ Bnführmg in dat iVesen der Mythologie, p. 13^. 
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nichu gemein. Die Inder aber tun beides, weil das Körperhafte von ihnen 
Dicht genügend als Realität anerkannt wird, vielmebr schon aU Illusion au 
gelten beginnt, sodass fUr sie nur irgendetwas Seelisches davon übrig- 
bleibt, was eher einen Vergleicb mit Abstraktem zulässt. Diese ungenü¬ 
gende Anerkennung der körperlich physikalischen Realität ist Folge der 
schlechten Empfindungsfunktion der Inder. Dass sie so aber in ihrem 
Denken fehlgehen, beweist das Ergebnis in den drei von abstrakten 
Begriffen handelnden Absätzen, denn es resultieren daraus inhaltlose 
Identitätsaussagen anstatt Vergleiche. Diese drei werden wohl später 
zugefügt worden sein. 

Ursprünglich wäre also der zehnte Absatz der Schluss des „Honigs- 
Kapitels. Darin wird in der Kä^va^Rez. der Raum und der Raum im 
Herzen besprochen. Das ist interessant, denn der Purusa wird öfters 
dargesiellt als im Herzen wohnend. Es ist also kein Zufall, dass dies der 
abschliessende Absatz war; er ist ein abschliessender Höhepunkt, die 
spezifische Stelle, wo der Puru^ vom Inder im Menschen lokalisiert wird, 
betrachtend. Beide Male übersetze ich Okäia mit Raum. Man soll jenen 
Begriff aber nicht mathematisch als abstrakt oder leer aulTassen. Denn 
sowohl beim Raum als auch beim Raum im Herzen ist nicht etwas Leeres 
gemeint, sondern FeinstofHiches. etwas wie sehr dUnne Luft. Jene Luft 
im Herzen beschreibt auch Paracelsus in Verbindung mit dem ewigen 
Menschen, von ihm Aquaster genanat^ Der ewige Mensch wohnt also in 
der Henkapsel. Im Texte gibt es dafUr viele Beleptellen. 

Inden Absätzen 1-10 wohnt, wie gezeigt, der Purusain den Elementen, 
und in essentiellerer Form gehört er zum Menschen. Am Schluss jedes 
Absatzes wird er seinem Wesen nach gleichgestellt mit dem Atman, dem 
Unsterblichen, dem Brahman, dem All. Das Brahmaa und der Atman 
si nd Id den Upan igadeo öfters fast synonym, aber dennoch mit dem grossen 
Unterschiede, dass Brahman namentlich der Weluchöpfer ist, und es 
tiicht in Menschen und Wesen lebt wie der Atman. Sein Kooiaki mit der 
Welt passt gut zum Vergleich von Makrokosmos uod Mikrokosmos. 

Nach den drei oben behandelten Begrifsabsätzen folgt noch ein letzter 
(14) Uber den Atman selber, deo ich seiner mystischen Tiefe wegen im 
ganzen zitieren möchte. „Dieser Atman ist aller Wesen Honig; dieses 
Atman sind alle Wesen Honig. Dieser in diesem Atman leuchtende un¬ 
sterbliche Purusa wie auch dieser als Atman leuchtende unsterbliche 
Puni^, dieser eben ist dieser Atman, dieses Unsterbliche, dieses Brahman, 
dieses AU.*' Hier ist die gegenseitige Bereicherung, Beglückung zwischen 
den beiden Gruppen betont von allen Wesen und vom Atman selber. Die 
* CO. luDg. Faraetfsica, p. 13S-9. 
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Wesen und der Äiman bereichern und gcnieisen cmander, sie stehen in 
direktem gegenseitigem Kontakt von Geniesser und Genossenem. Die 
Wesen leben aus dem Ätman, und der Ätman lebt von den Wesen, 
bekommt seinen vollen Wert erst von ihnen. Der Ätman braucht die 
Menschen, will sich in ihnen verwirklichen. Der Ätman ist die Funktion, 
die etwas aus dem Menschen herausholen, hervorbringen will, ihn 
ändern möchte, aber die zugleich sich selber in seiner Person zu ver¬ 
wirklichen strebt. Wir denken an Angelus Silesius und seine innigen Verse 
im Chtrubinischen Wanderstnann : 

I 8 Ich weiss, dass ohne mich Gott nicht ein Nu kann leben. 

Word’ ich zu nicht, Er muss vor Not den Geist aufgeben. 

106 Ich bin nicht ausser Gott, und Gott nicht ausser mir. 

Ich bin sein Glanz und Licht, und Er ist meine ^er. 

115 Ich selbst muss Sonne sein, ich muss mit meinen Strahlen 

das farbenlosc Meer der ganzen Gottheit malen. 

Und wir denken an die Aussage von Eckehart: „Denn der Mensch ist 
wahrlich Gott und Gott wahrlich Mensch.** C. G. Jung sagt über ihn*: 
„Es muss bei Eckehart eine ganz ausserordentliche Erhöhung des Seelen- 
wertes, d.h. des Wertes des eigenen Innern stattgcfundcn haben, dass er 
sich erheben konnte zu einer sozusagen rein psychologischen, also relati¬ 
ven Auffassung Gottes und seines Vcrhllltnisses zum Menschen. Die 
Entdeckung und ausführliche Formulierung der Relativität Gottca zum 
Menschen und seiner Seele scheint mir einer der wichtigsten Schritte ouf 
dem Wege zu einer psychologischen Erfassung des rcligibscn Phünomens 
zu sein. Die in der mittelalterlichen Mystik auAretende Relativität Gottes 
Ist ein Rückgriff auf den primitiven Ta (bestand. Die verwandten Östlichen 
Vorstellungen vom individuellen und Uberindividuellen Ätman dagegen 
sind keine Regressionen auf Pnmitives, sondern eine dem Wesen des 
Ostens entsprechende konstante Weiterentwicklung aus dem Primitiven 
heraus unter Beibehaltung der schon im Primitiven deutlich hervortre¬ 
tenden Prinzipien.** - Im zweiten Satz des Ätmanabsatzes heisst es: Der 
Purusa wohnt in beiden, in den Wesen wie im Ätman, so wie in allen 
vorhergehenden Absätzen. Aber die Zufügung adhyätmam fehlt. Der 
Ätman, wie er hier mit den Wesen in Kontakt steht, ist ein überall 
wirkendes Naturprinzip. Bei den Wesen wird hier nicht mehr speziell 
Bezug genommen auf den all-cinoo Ätman. weil der Begriff so weit vor- 
* Psychohglifht Typfn (1950), p. 322,324. 
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geschritun ist. dass äuf einzelne Ätmanteile der Wesen nicht mehr 
geachtet wird. Daher leuchtet der Purusa hier einfach als Atman» nicht 
mehr als irgendein Körperteil, und ist ein näherer Hinweis auf den Atmaa 
übeiflUsstg, weil der ganze Atman anstelle eines einzelnen Körperteiles 
getreten ist. Kur noch Puru$a und Atman werden in ihrer Gegenseitigkeit 
dargestellt. Dabei leuchtet der unsterbliche Purusa ün Atman und er 
leuchtet als Atman. DerPurusa ist hier auf dem ersten Plan gestellt. Er ist 
es, der im Atman wohnt, der Kern des Atman ist, was nur mit der an* 
derswo überall einzigartig umfassenden Stellung des Atman in Einklang 
zu bringen Ist, wenn wir den Vergleichsätman nicht als den allumfassenden 
Atman verstehen, sondern als allgemeines grundlegendes Naturprinzip. 
Anderseits aber muss man natürlich diesen Unterschied der beiden 
Atmänas im Satze als Aiessend nehmen - die Inder selber würden sich so 
einen Unterschied nie klar machen die tiefe Mystik des Absatzes wirkt 
am eindringlichsten, wenn man sie eben Überall auch als vom allesumfas* 
senden Atman gemeint auf sich einwirken lässt. Dann ist ja der ln diesem 
Kapitel so hoch gefeierte Puru$a, die vom Atman hervorgebrachte 
Funktion, selber auch völlig zum Atman geworden, und der Atman ist 
der Atman, an welcher Stelle des Absatzes er auch steht, Purusa ist gleich 
Atman, und Aimao ist gleich Atman, und sie sind gleich dem Unsterbli¬ 
chen, dem Brahman, dem AU. Eine grandiose Mystik, wie sie nicht höher 
und tiefer aussagbar ist von menschlichem Denken.* 

So hat dann der Autor die Frage beantwortet, wie es mit dem Atman in 
seinem Kontaktverhältnia zu den Wesen steht. Nach diesem hochmysti- 
sehen spannenden 14ten Absätze wäre es fast besser gewesen, nichts mehr 
zu sagen. Aber es ist als ob der Autor das Bedürfnis fühlte, nun wieder 
irgendwie deo Kontakt mit dem Erdenleben henustetlen, und er dazu 15 
als Schluss hinzufUgle. Wir lesen; „Der Atman ist der Herrscher, der 
König aller Wesen. Wie in der Nabe oder der Felge alle Radspeichen 
eingefügtsind, so eben sind in diesem Atman alle'Wesen, alle Götter, alle 
Welten, alle Lebenshauebe, alle diese Atmänas eingefügi," also alles kurz 
zusammengefasst, worüber ün Vorhergehenden gesprochen worden Ist 
(wenn wir die Götter auch als Wesen betrachten). Die Habe und die Felge 

* Wio weols andere Übersetzer verstanden babee. möge mAo bei ihn» luchlesen. 
MOller 1900 (I92ä) Oberseizt adhyflünam mit „In tbe body** uod reduziert die Purusa’s 
auf Honig: (both are madbu). Hume 1934 Qbersecri neu bene den zweirea Atman 
iramer mit „Soul" und adhyStmara mit „witb refereoc« to oneself", und fügt dieses 
letzte auch m 1 4 hluzul l Deisseo 1921 Übersetzt den zweiten Atman immer mit ,3eela", 
obwohl er für adbyltmam ri^tig ..in bezug auf das Selbst“ hat Seoart 1934 ist richtiger, 
hat aber adhyitmam übersetzt mit „de nolre poiot de vue iodividuel". fidhtlmgV: 1SB9 
hat voB allen die beste Übersetzung 


68 



sind der Treffpunkt für die Speichen, das Selbst ist der Treffpunkt für 
alle Individueo. Das Rad ist ein Mand^a, die Episode schliesst so mit 
einer Mandalaügur zur Erkläruns.^ Die Atmänas sind all die oben 
senannlen, so wie sic in den Wesen individuell oufircren, und zugleich der 
eine Ätman selber sind. Jeder, der das Selbst erfährt, erfährt cs auf seine 
individuelle Art. Die Erfahrung ist individuell, aber das Selbst ist bei 
allen dasselbe. Es ist das allen Gemeinsame. So lernte Maiire>'! von ihrem 
scheidenden Galten, dass der Gatte nicht teuer ist aus Liebe zum Gatten, 
sondern aus Liebe zum Aiman. Erst wenn zwei Menschen sich im Selbst 
verbinden, sind sie wirklich verbunden. 

Dann folgen im Texte in den Absätzen 16-19 noch die Verssirophcn 
Uber die Honigmytben. die wir im Anfang schon behandelten, nur nicht 
die dritte kurze Strophe mit beigefUgten Sätzen. Diese bespricht den 
Puru;a als Weltschöpfer, wie er in alle Wesen, hier Burgen genannt, 
einging: 

„Zwelfüsslge Burgen machte er, vIerfUssige Burgen mochte er; 
in die Burgen, ein Vogel geworden, in die Burgen ging der Puru$a ein, 
Dieser Puru$a bt In allen Burgen der in^der«Burg-Liegende. Nichts ist 
durch ihn nicht erfüllt, nichts ist durch ihn nicht verhUlli." Burg ist skr. 
pur, meint hier den Körper, das Haus des Gebtes, so wie anderswo der 
Körper eine Stadt mit Toren genannt wird. Das Wort pur wird natürlich 
dem Wortlaute nach mit dem Purusa in Verbindung gedacht: 
purai cakre duipadab, purai cakre catu;padah. 
purab sa, paks! bhüluä, purab purufa ävikt. 

In der Burg wohnt die Seele als Vogel; sie kann hinousdiegen aus dem 
Körper, bt ab Puruia unsterblich gedacht. Die Strophe enthält somit 
eine UnstcrbUehkeitslehre, und erleuchtet so den Hauptgedanken des 
Kapitels nach seiner Art vorzüglich. Dass diese Strophe sowohl vier- als 
auch zweifUssige Burgen nennt, könnte erklären, dass die ganze Episode 
Uber Wesen und nicht speziell über Menschen spricht. Es bt in Anbetracht 
des Purusa als Scelenvogel interessant, dass die Aivins. denen die 
Strophen erzählt werden, im ^vtda 4.4J.3 die beiden „vom Himmel her 
geboren, himmlbchen Vögel*' genannt werden, und dass im Ritual der 
rezitierende Priester seine Verse beim Vortrag in der Stellung eines 
auffliegenden Vogels voriragcn musste.^ 

Das Kapitel endet schliesslich mit der Mitteilung; „Es bt Brahman 
ohne Vorher, ohne Nachher, ohne Inneres, ohne Äusseres; dieser Ätman 
ist das Brahman, der AUdurchd ringende. So ist die Lehre." 

' Vgl. Kßu^ttAl‘Vp. 3,8 und vgl. das oben über das Rad Gesagte bei l.S.1^15. 
* H, GOntert, D«t Aritch« iVfULinlg und Hfllund (1923), p. 254. 
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3.3. Die$c$ Kapitel gehört zum dritten Abschnitte, der die grosse Brah- 
mauendUputation behandelt, worin Yäjflavalkya die uogenügeode Kennt' 
nis von allen Brahmanen beweist, und wovon wir die Kapitel 4, S. 1, 9 
auch besprechen werden. Ee enthält eine interessante Welt- und Opfer- 
mythe, aber in absichtlich verbergenden Worten. YiJBavalkya muss eine 
Frage beantworten, damals von einem Gondharva beantwortet, der die 
Tochter des Pataflcala besessen mochte (in 3.7 wird es, typischer, die 
Gattin sein), nl. „Was aus den Nachkommen des Pariksit wurde‘\ wo sie 
bingelangten. Nun ist Parik^it ein alter König; das Wort bedeutet aber 
„rings sich ausbreitend'' und als Dualis „Himmel und Erde'*. YiJflovalkyB 
antwortet: „Sie gingen, wohin die Opferer eines Rossopfers gehen. Diese 
Welt ist 32 Tagereisen des Sonnenwagens; die Erde umgibt sie zweimal; 
das Meer umgibt die Erde zweimal; dazwischen ist ein Raum, so gross wie 
eine Messerschneide oderein FUegenfiUgel. Indra in Vogelgesialt übergab 
die Pdrik^itas dem Winde, Vlyii; dieser legte sie in den Ätman und ging 
dorthin, wo die Rossopferopferer waren. Darum ist der Wind die 
Sonderung und die Vereinigung. Wer also weiss, stirbt nicht wieder." Es 
ist eine WeltaUbeschreibung, aber mit spezieller Absicht. Jener messer- 
schneidescbmale Raum Ut am Aussenrandc des die Erde und die Welt 
umgebenden Meeres zu denken, befindet sich zwischen Meer und Himmel, 
psychologisch zwischen dem Unbewussten und dem Bewusstsein.^ Jener 
Raum liegt genau zwischen beiden, dem Unbewussten und dem Bewusst¬ 
sein. Er ist derselbe wie der Atman, der die feinste Leere bedeutet, und das 
Mysterium des2^sammenkommens von Bewusstsein und Unbewusstem 
darsteilt. Es wird im Texte nicht klar gesagt, dass Jener Zwischenraum 
und der Atman derselbe sind, aber die Höhepunkte der Erzählung sind 
die Konstatierung Jenes Raumes und die Tatsache, dass der Wind die 
Pftrikgitas in den Atman hioeinlegt, diese beide milssen daher verbunden 
werden, weil sonst die WeltaUbeschreibung keinen Sinn hätte. Dass der 
Atman eben auch das AUerklemste und Feinste ist. wird in den Upani$a- 
den mehrmals gelehrt^ Dieser mmimale Zwischenraum, der der Atman 
ist, Hesse sich vergleicben mit der taoUtischen Idee der Leere, die das 

* Da Cer HJounel nicht im Texte geaaoDt wird, wäre es immerhin möglich, dass der 
scämale Raum zwischen Erde und Meer gedacht werden muss, was psychclogiscb 
dasselbe bedeuten wOrde, weil auch die Erde als realmerte Wirklichkeit ein Bewusst- 
aaiaasycnbol ist. 

* Chlbtd.-Vp. 4.S.6, vgl. p. 3. 
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Wc«n von allem ausmacht, so wie sie beschrieben wird in der Erzählung 
vom Koch, der den „Sinn“ liebt und daher die Rinder im Nu zu zerlegen 
lernte und so, dass nach neunzehn Jahren die Schneide seines Messers 
noch wie frisch geschliffen war: „Ich verlasse mich ganz auf den Geist, 
folge den natürlichen Linien nach, dringe ein in die grossen Spalten und 
fahre den grossen Höhlungen entlang. Geschicke folge ich auch den 
kleinsten Zwischenräumen zwischen Muskeln und Sehnen, von den gros* 
sen Gelenken ganz zu schweigen.**^ Die Leere ist das Wesen des Ochsen, 
so wie im Texte der feine Zwischenraum der Atman ist. 

In diesen Zwischenraum, diese Leere legte Vfiyu, der Held der Mythe, 
die Pärik^itas hinein. Er legt sie ins Selbst, führt sie zu ihrem eigentlichen 
Sein, und ist selber als Wind das Instrument, das zum Selbste hinfuhrt. Er 
heisst yyoffi und samatif, was beide das Erreichen, Erlangen bedeutet, 
aber später auch für Blnzelsvesen, Individuum gegenüber Aggregat, 
Totalität verwendet wird. Väyu. der Wind, ist seinem Wesen nach 
Bewegung, Die psychische Bewegung führt den Einzelnen zur Trennung, 
zur Diskrimination von vielen andern Ichen und auch zur endgültigen 
Vereinigung, zum einen Wesen, zur Totalität. Der Wind bringt die 
Päriksitas. wo die Rouopferopferer waren. Diese sind schon zu ihrem 
eigentlichen Sein gelangt, dorthin wohin Jeder kommt, der seine Indivi¬ 
duation erreicht. Das Rossopfer ist die Umkehrung der Schöpfungs- 
Handlung, wie wir bei der Besprechung von Brhaä 1.2 sehen werden. 
Diejenigen, die diese Umkehr zur Ganzheit gemacht haben, sind im 
Alman, sind im Feinen, Unsichtbaren, das sich zwischen dem Sichtbaren 
befindet. Der Wind ist bei dieser Handlung als individueller und kosmi¬ 
scher Lebenshauch selber ein Symbol des Atmun." Die drei Tatsachen: 
die Nennung des schmalen Scheideraums, die des Atman, in den Vayu 
die Pärikfitas hineinlegt, und die des Väyu als Sonderung und VercinU 
gung, machen es deutlich, dass in diesem Kapitel der Atman als mllchtig- 
Ster Hintergrund beschrieben wird, freilich in sehr subtil andculenden 
Bildern. Denn auch legt Väyu die Parik;ims wohl in irgend etwas Real- 
gedachtes hinein,* sei es gleichzeitig in etwas mystisch Unfassbares. Wir 
denken zurück an das Gedicht von den sieben Speisen in 1.5, das aus 
derselben halb primitiven, halb spekulativen theologischen Sphäre 
stammt.* 

* Dschuana Dst, Da* wdAv« Buth vom MMehen Blutenlamf, aus dnxi Chine^sehen 
von R. Wilhelm, p. 23. 

' Hter nicht sosehr des Brahman, wie Deussen meaot. aber des Atmao. weil der im 
Texte aeaanot wird. 

^ Vgl. uQteo Kapitel II l: Der Atmen als FenDverwirklkhung. p. 114 ft 

* Jedenfalls Ist es unerwünscht, ätmaoi mit „ü) sich*' usw. zu öbersetmi. we die 

71 



3.4 (MSdhy. 3.5) und 3.5.1 (MIdhy. 3.4.1). In 3.4 (3.5) fragt U§asta den 
Yijfiavalkya nach Brahmaa und Ätman. Br weiss schon, dass beide 
dasselbe sind, aber zugleich charakterisiert er bei seiner Frage jeden nach 
seiner Eigenart, Brahman als „anschaubar, den Augen nicht fern“, Aunan 
als „der allen) innerlich ist“. Deussen übersetzt „das ünmanentc, nicht 
transtendente Brahman“. Das ist viel zu modern philosophisch, und dazu 
unrichtig, denn immanent ist innerlich, und säkfßi meint das Umgekehrte, 
handelt vom Sichtbaren. Zwischen Brahmas und Atman ist hier Identität, 
aber dennoch Eedeutungsunterschied, so wie zwischen Vater und Sohn 
im christlichen Glauben. Das Brahman ist das Selbst, wie es in der Weit 
erscheint, wie aus vielen Stellen ersichtlich ist: Aus dem Lotos schafft er 
die Welt.^ Brahman ist das wirkUchkeitschaffende Prinzip. Das Brahman 
ist schöpferischer als der Atuian, erscheint in der Welt objektiv wirklich, 
mit den Augen sichtbar, und dos tut der Atman meist nicht. Das Brahman 
ist hier die Wirkung des Selbst. Das Selbst ist auch in der Psychologie in 
vielen Hinsichten schwer definierbar. Heilwirkungen, die von jenem 
Zentrum ousgehen, sind letzten Endes unbeschreiblich, auch wenn man 
öfters ahnt, wie man sie fassen könnte. Es gibt aber auch psychische 
Wandlungserlebnisse, von denen das Ich deutlich das GeHlhl hat, dass da 
eia höheres sinngebendes Zentrum in der Psyche elngegrifTen hat, wenn es 
dieses nicht gar als Gotteserlebnis ansicht. Ea handelt sich dann um 
unmittelbare Erfahrungeo dessen was Jung als das Selbst bezeichnet. In 
solchen Fällen ist die Wirksamkeit des Selbst relativ sichtbar. Jene 
Wirksamkeit des Selbst kann man Individuation neunen, oder auch 
transzendente Funktion, denn letztere bewirkt, dass eine Brücke vom 
Unbewussten zum Bewussten geschlagen wird, wodurch die Entwicklung 
der individuellen Persönlichkeit gefördert wird und das Selbst langsam 
oder plötzlich offenbar wird.* 

Y^ilavalkya antwortet nur auf die zweite Hälfte der Frage, das Brah- 
man interessiert ihn wohl nicht, und sagt: es ist „dein Atman, allem 
innerlich“, offenbar als sehr wichtig empAinden, denn es wird dreimal 
wiederholt. Ea ist der in allem wirkende Atman, aber speziell der im 
Menschen, des Menschen Kern, sein Inneres. Wenn jemand fragt: „was 
ist der Atman“, antwortet man: „das ist dein Selbst“, weil das die direk< 
teste Aussage ist. Er drückt dies so aus, um es dem andeni möglichst kurz 
und klar zu demonstrieren. Denn auch wenn man weit weg vom Selbst 


Übeisetter es meebeo. Scoart aber gibt eine teils tiebtige Fussoote: „en soi“ et „daos le 
Sei“; etc, 

* Siehe C C. Juog, Üb<r dU fsychahgU dts Unbewussii» (1943), p. 145. 
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zu s«ia scheint uod im inneren Zwiespalt steht, kann eben dies die 
Veranlassung sein, dass einen eine plötzliche OlTenbarung des Selbst 
befällt, die ähnlich wie das zenbuddhisiische Satori^Erlebnis wirkt.^ Dar* 
aus wild auf einmal eine bleibende Gewissheit geboren; Es ist dein Selbst, 
der allumfassende Aunan, aber zugleich in dir anwesend. 

Eine Schwierigkeit bleibt, dass er in jedem verschieden zu sein scheint, 
er ist ja der Aiman fUr dich, für mich, für jeden Menschen gesondert und 
anders. Aber dennoch ist es alles dasselbe, ist es der eine Atman. Dieses 
Paradox erklärt Yäjftavalk>a dem U$asta näher, weil dieser trotzig ist. 
und es nicht versteht, schon seine Frage falsch stellt Fragt er doch: 
„Welcher Atman?“ Er hat sich verfangen im Gedanken, dass es viele 
AimSnas gäbe, verfangen in der Idee, dass mein, dein, sein Atman 
gesonderte Phänomene seien. So erklärt Yäjftavalkya ihm. dass es die 
Beziehungsfunktion sei, wodurch man Äusseres aufnimmt. Inneres 
elnnimmt. Darum bespricht er dann die verschiedenen Hauche. „Dein 
Atman, allem innerlich, ist derjenige, der durch Aus hauch aushaucht, 
durch Einhauch einhauchi, durch Durchhauch durchhaucht, durch Auf- 
haucit aufhaucht, durch Oleichhauch gleichhaucbt.*'* 

Diese verschiedenen Hauche oder Atmungsarien kommen immer und 
immer wieder in den Upantsaden vor, meistens zwei, vier oder fünf von 
ihnen. Trotzdem ist die genaue Bedeutung von jedem nicht sicher fest* 
stellbar.^ Die Bcgriife Bin* und Aushauch sind an sich deutlich. Aber 
währenddem Böhilingk den PrO{ia, den Hauch, den Atem an sich, der 
auch sehr oA allein verkommt, das Lebensprinzip, öAers sogar mit dem 
Atman synonym gesetzt,^ in Gegensatz mit den andern Aimungsarten 
als Einhauch Übersetzt, bat Caiand später höchst wahrscheinlich gemacht, 
dass er den Aushauch bedeutet. Und so umgekehrt mit Apdna. Die fünf 
Hauche werden ausftibrlich besprochen an einer Stelle in der Chdndogj'a^ 
Vp. 3.U. \~6, die sie in anderer Reihenfolge nimmt als unser Text, und 
sie als Gdttcröffnungen des Herzens im Körper dem Auge, Ohr, Stimme, 
Geist, Wind gleichstellt und im Kosmischen der Sonne, Mond, Feuer, 
Regen und Raum.* Aber die Gleiclisetzuogen geben nicht genügend Aus« 
kunA über die genaue Bedeutungen. - Yäj&avalkya will mit dieser fic* 
^ Bel mehr kritbeh vcr«iolag(ep P e r g e nen aenUz’ ^ eiae Ericbois meistens nicht. 
Sie breuehen eine mehmaiige Wiederholung von ähnlichen Erlebnisseo und erlangen 
die innere Gewisshell eist aUmOhlkh. 

* Das letzte nur in der Madhy.'Rez. 

' Vgl. W. Calaod. Z£>MG. Si (1901), p. 261-5. Deusseo. OetehicM« der Phihsopkie, 
1 2, p. 248-52. 

« Vgl. oben p. 28. 

' ChAnd.-Up. 5.19-23 stellt ihnen auch noch gJeicb Himmel. Hlmmelsgegeaden. 
Erde, Bliu. 
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sprechung d«r Hauche erldfiren, d ass der Acman eui zwischen den Menschen 
vermittelndes Phflnomen ist. Das Selbst bringt die Menschen dazu« 
Kontakt mit einander aufzuaehmen. Bs ist alsob es zwischen den Men¬ 
schen sein Spiel treibe» damit sie bestimmte EHnge an einander realisieren. 
So sind die soeben genannten Auge, Ohr« Stimme, Geist Beziehungsmittel 
um Kontakt mit der Umwelt zu schaffen. Auch das Selbst selber ist 
Kontaktphänomen. U;asta aber bleibt stecken bei seiner falschen Frage¬ 
stellung „Welcher?*', und wiederholt seine Frage trotzig, meint bei 
andern Phänomenen wie Pferd, Rind dürfe man sich solche Unterschei¬ 
dungen ja auch nicht erlauben. 

Jetzt antwortet Yfijfiavalkya: „Nicht des Sehens Seher kannst du sehen, 
nicht des Hörens Hörer hören, nicht des Denkens Denker denken, nicht 
des Erkennens Erkenner erkennen: dieser ist dein Atman, allem innerlich; 
was verschieden davon ist leidend/' Der Atman ist unsichtbar, unhörbar, 
unerkennbar, also unfassbar fUr den Menschen. Aber aüch ist er der 
Seher, der Hörer, der Denker, der Erkenner. Die Inder teilen diese 
Funktionen dem Selbste zu; obwohl es nichts zu sehen gibt, hat er die 
Potenz des Sehens in sich. Du kannst ihn nicht sehen, weil er des Sehens 
Seher ist, du kannst dir selber nicht Über den Kopf springen, du 
kannst mit dem Bewusstsein nicht das Unbewusste erfassen. Das Selbst 
ist die Quelle unserer bewussten Wahmebmungstltigkelten. Aber die 
Quelle können wir nicht sehen. Der Frager wül mit der bewussten Funk¬ 
tion das Selbst anschauen, aber das ist per definitionem unmöglich, weil 
die BewussUcinstätigkeit vom Selbst erzeugt wird. Sehen ist ein körper¬ 
licher Vorgang, ihm aber folgt ein undefinierbarer Moment, wo es auch 
psychische Wahrnehmung wird, und wir das Objekt bewusst sehen. Dann 
tntt eine psychische Tätigkeit ein, das Bewusstsein. Das ist der Moment 
der Assoziation des Vorganges mit dem Ichkomplex, und so geschieht es, 
dass wir sagen können: ich sehe dieses Objekt. Dies alles ist ein grosses 
Mysterium. Und das ist, worauf der Inder mit „dem Seher des Sehens*' 
anspielt, auf dasjenige unbekannte Psychische, das macht, dass wir etwas 
sehen können. Es ist ein völlig undefinierbares grosses Geheimnis, das der 
Bewussueiostätigkeit zugrundeliegt und das Bewusstsein erzeugt. Es ist 
das Selbst. Das Selbst ist der Macher des Bewusstseins. - Kapitel 3.7 hat 
am Schluss diesen selben Gedanken, und jenes ganze Kapitel bandelt vom 
innerlichen Atman. Ähnliches besprachen wir schon bei 2.4.14. 

Uiasta schweigt jetzt. Ein anderer Brahmane aber, Kahola. stellt nun 
genau dieselbe Frage und bekommt dieselbe Antwort: „dein Atman, 
allem innerlich". Dann fragt auch er; „Welcher Atcnan?'* und vernimmt, 
dass er „Hunger und Durst, Schmerz, Verwirrung, Alter, Tod tiberwin- 
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dci". Der Ätman stillt alle Vedanien, geht hinaus Uber alle Empfindung, 
Uber alles Gefühl, über das Besehränktsein durch das Brdenlebcn. geht 
über alle Verlangen hinaus. Brahmanen, die den Aiman erkannten, 
wendeten sich ab vom Verlangen nach Söhnen, nach Habe, nach den 
Welten, und wanderten bettelnd einher, Das erste Verlangen für den noch 
verhältnismässig in der Welt befangenen Inder ist das nach Söhnen, weil 
der Soho die Opfer fUr die gestorbenen Väter besorgen musste. Aber 
dieses, wie alle andern Verlangen überwanden Jene, die den Atman 
erkannten, und sich ihm so io dieser Welt nach Möglichkeit annähcrien, 
denn der Atman hilft über alle Verlangen hinweg. Die Auifassung, dass 
das Leben wesenüich Leiden ist und dass dies überwunden werden muss, 
was später im Buddhismus so stark betont wird, ist hier schon in nuce 
enthalten. 


3.7. Die einleitende Szene erzählt, wie Schüler das Opfer bei PataRcala 
studierten, und wie ein Gandharva dessen Gattin besessen hielt und ihm 
Fragen stellte, die er nicht beantworten konnte, worauf der Gandharva 
sie belehrte. Der Lehrer Patahcala verstand also den Sinn des Opfers 
nicht genügend, und daher bekam seine Frau einen Animus, wurde vom 
Gandharva besessen.^ Der Gaodharva,’ im meistens noch im 

Singular, auch wohl mit bestimmtem Namen, Vjivävasu. heisst himm' 
Usch; sein Sitz ist der Uimmelsraum, er ist ein Himmels- oder Luftdiimon, 
vielleicht ein Genius des Mondes, worauf seine Verbindung mildem Soma 
weisen könnte. Br „bewacht dessen Stätte, aJI dessen Gestalten betrach* 
tend/*^ Der Soma weilte bei den Gandharvas, oder Viivävasu hatte ihn 
gestohlen. Die Götter kauften ihn ihm ab gegen ein göttliches Weib, die 
Väc, die Rede.* Die Gandharvas sind die eifersüchtigen Hüter des kost¬ 
baren Tranks und suchen, ihn Göttern und Mensclien vorzuenthalten. 
E>er Gandharva kennt und verkündigt die Geheimnisse des Himmels, die 
göttlichen Wahrheiten. Von ihm stammt das erste menschliche Paar, 
Yama und Yaml.^ Auf die Frau besitzt er besondere Anrechte, sodass er 
um deren Aufhebung bei der Heiratszcremonic angefieht wird. Der 
Gandharva spielt dem Gatten gegenüber die Rolle eines Nebenbuhlers, 

> FOr deo ficahff des Animus siehe oben p, 54. 

* H. Oldenberg. D!t ßf/igion <ks V«tla (1923). p. 250*4. 

* «r«d0 9.S3.4i 9.95.11 

* AUanyo-BrQhm. 1 . 27 : Tiäit.-Sotfihua 6.I.6.S. 

* Jigytda 10.10.4. 
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des zu entfernen man sich angelegen sein lässt. Nach der Hochzeit in den 
ersten Nächten liegt ein Stab zwischen den JungvennähUeo, ein Symbol 
des Vi^vävasu, der dem Gatten für jetzt noch den Besitz der Gattin ver¬ 
wehrt. Bei der Hochzeit betet man: Erbebe dich von hier. Viivivasu, 
lass die Gattin sieb dem Gatten vereinen.“^ Der Atbarvaveda gibt Sprüche 
zur Bannung von Gandbarvas, die ihre eigenen Weiber, die Apsaras 
nebmen sollen, nicht den sterblichen Frauen nachstellen sollten. - Der 
Gandharva ist also ein Luftweeen, mit göttlicher Weisheit und speziell 
Somakenntfiis, in enger Beziehung zu Frauen, auf die er bei der Hochzeit 
ein Vorrecht bat, das der Gatte erst später bekommt. Dieser Dämon 
macht im Texte die Frau des Opferlehrers verrückt, weil er den Sinn des 
Opfers, das er unterrichtet, nicht genügend verstellt. AU Patailcala aber 
seine Unkenntnis eingestehi, wird der Gandharva freundlich gesinnt und 
beehrt ihn und seine Schüler. Diese Rahmenerzählung ist damit sehr 
sinnvoll und belehrend fUr die folgende Auseinandersetzung. 

Sie studierten das Opfer. Das Opfer ist die Handlung, die Diesseitiges 
und Jenseitiges verbindet. Wenn mandas Opfer bewusst bringt, weissman. 
was man tut, kennt den Faden, der jene verbindet. Opfert man unbe¬ 
wusst, so verfehlt man den Sinn des Opfers und erhält nicht dessen 
Gewinn, sondern verfällt der Unbewuisiheit. Weil Patabcala nicht so 
bewusst ist, wie er sein sollte, wird seine Frau verrUckt. Die Frau ist fUr 
den Mann Veranlassung zu Bewusstiverdung. 

Die beiden Fragen, die der Gandharva stellte, handeln vom Faden und 
vom inneren Lenker. Der Gandharva beantwortete sie. Der Text teilt 
seine Antwort nicht mit. Jetzt muss Yljßavalkya dieselben Fragen 
beantworten. Er tut das im Folgenden: „Durch den Wind als Faden sind 
diese Welt wie auch die jenseitige Welt wie auch alle Wesen verknüpft. 
Von einem gestorbenen Menschen faUen die Glieder aitseinaoder. Dutcb 
den Wind sind sie verknüpft.'* Der Wind als Faden ist der Verbinder, ein 
Symbol, das des Funktionieren des Atmen erklärt, die Wirkung des 
Selbst; er verknüpft die Dinge. So verknüpft im SchÖpfungsUede ^vfda 
10.129 das Urwesen Sein und Nichtsein, aber dort ist es höher und subtiler 
ausgesagt als hier mit Diesseitigem und Jenseitigem. Dort entsteht das 
Sein. Das Nichtsein war schon da. ist das Unbewusste. Das Bewusste, das 
Existierende entsteht dort Diese und jene Welt ixo Texte würden wir 
Bewusstes und Unbewusstes nennen. Das Symbol, der Faden ist jenseits 
des Konkreten, ist Andeutung der transzendeotea Funktion. Die trans¬ 
zendente Funktion gibt die Riebrung an, will Bewusstes und Unbewusstes 
zusammenbrjngen. C. G. Jung sagt darüber: „Die Auseinandersetzung 
* 10.85.2L 
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mit dem Unbewussten ist ein Prozess oder je nachdem auch ein Erleiden 
oder eine Arbeit, die den Namen transzendente Funktion erhalten hat, 
da sie eine Funktion darstellt, die sich auf reale und imaginäre oder 
rationale und irrationale Daten gründet und damit die klalTende Lücke 
zwischen dem Bewussten und dem Unbewussten überbrückt. Sie ist ein 
natürlicher Vorgang, eine Manifestation der aus der Gegensatzspannvng 
bervorgehenden Energie und besteht in einer Abfolge von Phantasie- 
vergangen, die spontan in TrSumen und Visionen aufireien.“^ - Der 
Faden ist der Wind oder der Windgott. ln einigen ^vec^liedern wird der 
Atman als Hauch, Lebenshauch eng mit dem Winde verbunden: „Der 
Wind, der dein Atman ist (o Vamoa), rauscht durch den Luftraum/* 
„Der Atman der Götter, der Keim der Welt, bewegt dieser Gott (Vflyu, 
Wind) sich nach Wunsch.“ „Durch die drei Welträume (Erde, Luftraum, 
Himmel) geht ihr, Näsatyas (A$vlns), Wagenfahrer, durch die Kuhstalle 
(wo den Göttern Soma gereicht wird), wie der Wind, der der Atman isu" 
,,Besingt den Wind, der der Atman ist und höchstes Glück; hört dies, 
Aivins, leichtgerufene, auf der Fahrt/' „Zur Sonne gehe dos Auge (des 
Verstorbenen), in den Wind der Atman, geh du zum Himmel und zur 
Erde nach der Gerechtigkeit, oder in die Wasser geh, wenn dort dir 
bestimmt Ist, setze in die Kräuter dich mit den Ciiedern/'* - Oer Wind 
ist im Texte wie der Lebensgeist, der Lebensatem, der beim Tode vergeht 
(seine Glieder fallen auseinander). So ist hebr. ruoch - Wind, Geist, gi. 

- Wind, lat. animus - Geist, anima - Seele, Atem, Lebensgeist, 
Oöttergeist. Der Wind ist der Botschafterin verschiedenen Kulturen. Der 
Wind meint auch die Wirkung auf die Menschen, wie beim PHngsiwunder. 
Er Inspiriert, bringt Intuitionen, kann über auch veranlussen, dass einer 
sich in Bilder verliert, nur noch die grösseren Zusammenhünge sieht, sich 
in Grössenwahn verirrt, und die Realität iibcrsicla. Der Geist weht wohin 
er will, in gutem und schlechtem Sinne. - in den Upani^aden wird sehr 
oft der Wind mit dem Prä na verglichen in kosmischen und menschlichen 
Vergleichsreihen, wobei der Prfioa im Menschen als Lebensprinzip die im 
Menschen leitunggebende Funktion ist. - ln ^vfda 10.129 bdsst es vom 
Zustande vdr der Schöpfung: „Das Eine atmete windlos", noch ohne 
Wind. Es war noch keine Unterscheidung da von Subjekt, TStIgkeil und 
Objekt. Die Subjekt-Objektunterscheidung entsteht erst, wenn lebende 
Wesen da sind, die atmen können. Denn Ein- und Ausatmen ist das 
Substrat des Lebens, und psychisches Leben umfasst Extraversion und 
Introversion, weg zum Objekte und wieder weg hin zum Subjekte Gehen. 

* Übtrdie Pgydvlogte ätt ÜnbtwusUtn (l9eS|, p. 145. 

• Äewto 7.87.2; 10,168.4; 1.M.7; 10.92.13; lO.lä.3. 
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L«b<n umfasst Systolö und Diastoli, Zusa mm en?iehftn und Wiederlos- 
lassen, wie die Lunge es tut, wie sich die Psyche in ihrem äusserlichen und 
innerlichen Kontakrtnehmen verhält. Der Mensch hat zwei Grundgebär 
den, et nimmt Dinge zu sich, und er strahlt eine Wirkung auf die Ausseo« 
weit aus. Jedes organische Wesen hat diese zwei. Der Atem ist ein Symbol 
dieser doppelten Lebenstätigkeit und Rhythmus des Lebendigen. Wenn 
er aufhbrt, ist das Leben nicht mehr vorhanden. Für den Primitiven liegt 
daher das Lebensprinzip im Ein- und Ausatmen. - Der Wind ist im Texte 
also der Verbinder, der das Leben des Menschen aufrecht erhält und das 
Leben von allen Wesen untereinander und die Ordnung der garuen 
diesseitigen und der jenseitigen Welt. 

Dann folgt die zweite Frage: „Kettnst du den inneren Lenker, der 
diese Welt, die jenseitige Welt und alle Wesen innerlich lenkt?* Und die 
erste Antwort Ist: „Der, in der Erde verweilend, von der Erde verschieden 
ist. den die Erde nicht kennt, dessen Leib die Erde ist, der die Erde iime> 
licht lenkt, er ist dein Atman, der innere Lenker, der unsterbliche.*' Der 
innere Lenker beschreibt eine weitere Funktion des Selbst. Kennt man 
jene beiden Funktionen. Verbinder und Lenker, so hat man das Ganze 
erkannt. Zusammen erklären sie den Atman völlig. Beide handeln von 
der Wirkung des Selbst, die die Dinge verknüpft und die bestimmte psy- 
dusche Inhalte zu lenken weiss. Der innere Lenker ist der Geist, der 
autonom unbewusste Bilder produziert. „Dem geistigen Wesen eignet die 
autonome und souveräne Manipulation der Bilder.**^ Jener Geist ist nicht 
vom Menschen erschaffen, sondern er ist ein Urphänomeo archetypischer 
Natur, das vorbewusst Inder menschlichen Psyche vorhanden ist, dos den 
Menschen in Besitz nimmt, und ihm Begeisterung und Inspiration bringt. 
Das Unbewusste hat viele Qualitäten: es zerstört den Menschen, oder es 
bringt ihm Sicberlidt und Freude, oder es begeistert, und so ist auch eine 
Erscheinungsform des Unbewussten, dass cs fähig ist, selber Bilder zu 
produzieren, eine bildschöpferische Tätigkeit hat, und ün Stande Ist, diese 
darzustellen, namentlich in Träumen; es macht das merkwürdig klar und 
differenziert; man staunt Uber die uocrschöpflicbe Menge und Nuancie¬ 
rung der Bilder, die der Traum fUr die Wiedergabe seiner Mitieilnugen 
aufbaut und hergibt. Und das geschieht ohne unsere Hilfe. Das ist was 
wir Geist neunen. Der ümere Lenker ist innen, und er lenkt: das Un¬ 
bewusste leitet den bewussten Mensebeu von selber, richtet ihn durch den 
Sinn von Tröumen, Visionen, KofäUeo. Der „Faden** versucht Gegen¬ 
sätze zu uberbrücken, das ist die eine Funktion. Die lenkende Funktion ist 
die andere des Unbewussten. Wer diese beiden Aspekte kennt, weiss 
* C G. Jung, Symbolik da Ofütes. p. 11-13. 
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genug, hat an das GeheimDis des Selbst gerührt. Wer jene zwei Symbole, 
die das Funklionicren des Ätman völlig erklären, versteht, kennt Brah- 
man. Das stimmt mit dem, was wir anderswo Über das Brahman fanden, 
dass es mehr speziell die Wirkung des Selbst darstellt - Die spätere 
Vedäntascbule des Rämänuja betont immer wieder den Gedanken, dass 
Brabman der innere Lenker ist, der alles was besteht. Materie und Seelen, 
leitet und beherrscht, und zitiert deshalb dieses Kapitel öfters. 

Vom Atman in seinem Verhältnis zur Erde und den andern Elementen 
werden fUnf Eigenschaften mjtgcteilt. Erstens: er verweilt in der Erde, 
buchstäblich: er steht in ihr. Zweitens: er ist verschieden von der Erde. 
Antora bedeutet „inoen'\ aber cum ablaüvo auch „verschieden von", 
Um zu verstehen, dass ein Wort zwei scheinbar so entlegene Bedeutungen 
hat, bedenke man, dass das Innere verschieden sein kann vom bewusst 
Vertrauten. So ist das Göttliche das ganz Andere dnd das Innerliche. Wo 
es heisst: „er lenkt innerlich", ist auch das Wort untara verwendet. 
Beide Übersetzungen sind richtig. Im Worte antara ist also ein un¬ 
übersetzbares Wortspiel, das Innere als das ganz Andere. Drittens heisst 
es: die Erde kennt i hn nicht. Der i nnere Len ke r ken n t sie n n lUrl ich wohl; 
das ist das Geheimnis seiner alwissenden Erkenntnis. Viertens; sein Leib 
ist die Erde, die Erde ist reine Verwirklichungsform, der Niederschlag der 
Gedanken Gottes. Er ist in der Erde, aber nicht damit identisch. Wir 
werden sehen, dass er in den Wesen mehr dom Selbst entsprechend ist als 
in der Erde und den andern Elementen, aber auch in ihnen geht er nicht 
restlos auf. Im Purusaliede ist ein Viertel des Puru^a in der Welt, drei 
Viertel droben. Vom Hathsa, Schwan lieisst es, er steht mit einem Fuss im 
Wasser, und wenn er den Fuss zurückzieht, ist die Welt nicht mehr.* 
FUnAeos heisst es, wie schon besprochen: er lenkt die Erde innerlich. 
Diese fUnf Bestimmungen des inneren Lenkers in seinem Verhältnis zu 
Elementen und Wesen beschreiben in ihrer Kürze und Vollständigkeit 
grossartig wie er deren innerer, psychischer, unbekannter, richtunggeben¬ 
der Kern ist. Dieser innere Lenker wird dann äfin Atman genannt, der 
Atman innen im Menschen, so wie der Lenker selber sich innerlich in den 
Elementen und Wesen befindet. Es handelt vom inneren Atman im 
Menschen, aber zugleich vom Überall anwesenden Atman, denn nur der 
kann sich in den Elementen verhalten, wie es im Texte ausgesagt wird. 

Der erwähnte Satz nun wird - im typischen, primitiven Wiedcrholungs- 
stil, so charakteristisch für die Upaoisadeo - zwölfmal gebracht, für Erde, 
Wasser, Feuer, LuAraum, Wind, Himmel, Sonne, Himmelsgegenden, 
Mond und Sternen, Raum, Finsternis und Licht, die schliesslich zusam- 
^ AthafvsvtdayXA.l\. 
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nengefasst werden als da^ GiSitliehe. In der Mädhy.-Rez. fehlen Luftraum 
und Himmel, werden Fuistemis und Licht erst im Atmanteile genommen, 
es kommen aber hinzu Blitz und Donner, und hernach alle Welten, alle 
Vedas und alle Opfer. Dann folgen in beiden Rezz. alle Wesen und dann 
kommt der Teil, der Bezug hat auf den Atman, unterschieden in Atem, 
Stimme, Auge, Ohr, Geist, Haut. Erkenntnis, Samen, in der M£dhy. 
fehlt die Erkenntnis, kommt aber als letzter ein weiterer Atman, worüber 
unten mehr. Von den Atmanverkörperuogen sind sechs körperlich und 
zwei psychisch. Im „Honig^'^Kapitel ist dieselbe Unterscheidung von 
Elementen Wesen gegenüber; dort umfassen die Wesen den Menschen 
mit; hier werden den Menschen gegenüber die Wesen gesondert genom¬ 
men. 

Im ersten Telle wirkt der innere Lenker in den makrokosmischen Br- 
scheinungen (3-14), In der Summe der Elemente, die alle die Körper der 
Gottheit sind. Götter und Elemente sind beide Abbilduogen der Arche¬ 
typen. Es ist nicht überall so» dass die Götter Elemente sind. Agni ist wohl 
ungefähr dem Feuer gleich, Indra aber ist viel mehr als nur der Donner. 
Gottheiten sind Symbole, und Elemente ebenfalls; dass sie koinzidieren. 
ist nicht selbstverständlich. Man kann aber adMdalvatam in 14 über¬ 
setzen mit ,,in bezug auf das Göttliche'*, also das Göttliche in all jenen 
Elementen, was auch die Stelle 1.5.22 yath^äaivaiam „je nach ihrer 
Göttlichkeit'* bestätigt. So braucht man alle die genannten Elemente 
nicht als tatsächliche Götter aufhufassen. - Im zweiten Teile wirkt der 
innere Lenker im Menschen (1Ö-23). Zwischen den zwei Teilen werden 
kurz in einem Satz alle Wesen behandelt. Die Mädhy. gibt erst noch 
gesonderte Sätze für alle Welten, Vedas und Opfer, die ziemlich unter¬ 
brechend wirken und eine störende Zufügung sein werden. Beim Men¬ 
schen dann werden die genannten Körperteile und psychischen Eigen¬ 
schaften besprochen. In ihnen ist der Atman mehr essentiell ausgedrückt 
als im vorangehenden Makrokosmos. Denn sie werden in IS angekUndigt 
mit adhyälmam „in bezug auf den Atman**, dasselbe Verhältois daher 
wie im .,Honig**-Kapitel. dass im Menschen (dort in allen Wesen) der 
Atman sich essentieller als in den Elementen offenbart. Zum Schluss ist 
die Rede von Erkenntnis und Samen. Samen ist das zeugende, schöpferi¬ 
sche Lebensprinzip, was stimmt mit dem Wirkungsgedanken des ganzen 
Kapitels. Erkenntnis und Samen gehören zusammen, erkennen und 
zeugen ist verwandt: „Adam erkannte sein Weib.“ Es werden wohl ab¬ 
sichtlich die beiden besonders schöpferischen Eigeoschafteu des Menschen 
zuletzt genannt 

Als letzter wird, ndr in der Mädhy., noch der Atman selber angeführt, 
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was sehr auffallend ist: „Der, in dem Ärman verweilend, voademÄtman 
verschieden ist, den der Älman nicht kennt, dessen Leib der Ätman ist, 
der den Ätman innerlich lenkt, er ist dein Ätman, der innere Lenker, der 
unsterbliche.“ Wir vergleichen 2.5.14, wo in der „Honfg“-Episode io 
beiden Rezensionen auch als Abschluss einer Reihenfolge der Ätman 
selber gebracht wird. Dort sahen wir, dass dadurch ein höchstes mystisches 
Ei nheitserJebnis erweckt wurde, der Ätman zwar te 11 weise meh r o Is Na i u r- 
Prinzip verstanden werden musste, er aber zugleich der aUum fassende 
Ätraan war, die Verbindung von beiden eben die tiefste Mystik ergab. 
Im Satze hier dagegen ist der Ätman als Naturprinzip durch diese Zufd* 
gung in der MSdhy. für unser Gefdhl allzusehr degradiert zum reinen 
Naturprinzip. Es heisst ja, dass der innen lenkende Ätman von ihm ver¬ 
schieden ist, er jenen Ätman nicht kennt, er dessen Leib ist, von ihm 
gelenkt wird. Eine solche Vorstellung slimmt gar nicht mehr zu einem 
Ätman, der auch selber der allumfassende ist, und es will mir verkom¬ 
men, dass diese Zufügung kein glücklicher Fund eines Abschreibers ist. 
Cbrigens ist ein Vergleich von 2.5.14 und 3.7.30 sehr hclehiend fUr die 
Art, worauf enttituschende Mitteilungen Uber den Ätmon entstehen 
können. Er ist ja das Substrat von allen Elementen, von allen Körper* und 
Seelenteiien: im „Honig“«Kapitel entsteht daraus ein überaus schöner 
und mystischer Vergleich, hier aber einer, der durch seine Übertreibung 
die Würde des Ätman beeinträchtigt, und ihn zu sich selber In Gegensutz 
stellt in einer Weise, die nicht recht annehmbar ist. 

Das Kapitel hat nach der sehr langen Reihenfolge von Wiederholungen 
desselben Gedankens, nur mit Subjektänderung, endlich noch einen 
abschliessenden Satz, der einen in den Upanisaden öfters wiederkehrenden 
Gedanken enthält: der Ätman ist „der ungesehene Seher, ungehörte 
Hörer, ungedachte Denker, unerkannte Erkenner; kein anderer Seher, 
Hörer, Denker, Erkenner ist als er.“ Siehe hierüber das bei 3.4,2 Gesagte 
und später bei 4,3.23-30. - „Was verschieden davon ist leidend“, d.i. vom 
Selbst abgcschnitten, in seiner Sonderexistenz gebunden. Wenn die 
Mensehen sich nicht gegen Gott abgegrenzt hatten, wären sie nicht 
tatsächlich als Mensch entstanden. Dos bringt den Sündenfall und die 
Bestrafung von Prometheus. Abtrennung von Gott schafft Bewusstsein 
und verursacht Leiden, im christlichen Glauben vom Kreuz symbolisiert.* 
In der Sprache der Inder heUst dies die kurze, vielleicht noch zögernde 
Andeutung von der später so betonten Überzeugung, dass diese Welt 
Leiden, MIyä, Illusion bedeutet. Vergleiche oben 3.5.1: ..Der Ätman ist, 

' Siehe C. G. Jung. 2te Piyehohtit der TrMftOtiläee, EroftoS'JakrbiKh. 1940-41, 
p,41. 
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der Hunger und Durst. Schaerz, Verwirrung, Alter, Tod überwindet." - 
Den Hauptinhalt des Kapitels, dass der Ätman der innere Lenker ist, und 
wie er sieb dabei im Kosmos und Menschen verhält, kann man als eine 
Erweiterung vom in 3.4 und 5 über den inneren Alman Verküruügten 
bezeiehneo. 


3.9.10-18, 26. (Mädhy. 3.9.11-19, 27, 28.) Vidagdba ^Akalya ist der 
letzte der Brshmanen, die ün dritten Abschnitte Ylj&avalkyaU Weisheit 
prüfen, weil er im Anfang die tausend Kühe hat heimtreiben lassen, die 
König Janakd für den gelehrtesten Brahmaneo abgesondert hatte. ^Skalya 
stellt seine Fragen schlecht, und daher fällt ihm am Ende der Kopf ab. 
Br bat zwar Kenntnisse eines Brahmanen, und seine Fragen wecken 
zunächst Reminiszensea an bessere Kapitel, wie 3.7 und 2.5, aber elgent« 
lieh fragt er sinnlos oder ohne tiefere Einsicht, wirft allerhand Begrißc 
durcheinander, anstatt Reihen aufzubauen, die rinnvoll auf das Eine, 
Höchste biozielen. Er fragt achtmal nach dem Purusa, der einen Sitz, eine 
Welt und ein Licht hat. Wir denken zurück an 3.7, wo der Almen in der 
Erde verweilt, aber von ihr verschieden ist, usw. Dort waren Bestimmun¬ 
gen, die das VerblUnis des Atman zur Erde wesentlich näher urogrenzien. 
Hier aber Ist keinen Gedankengang zu hnden. Denn die erste Bestim¬ 
mung: Sitz, Stelle, Heimat ist so ziemlich dasselbe wie die zweite: Platz, 
Raum, Well, Erde. Warum dann z.8. im ersten Satz die Erde sem Silz, das 
Feuer seine Welt ist, ist nicht klar. Der Geist ist sein Licht, das ist ver¬ 
ständlich als inneres Licht. Aber dieser Geist tritt in der ganzen Reihe als 
Licht auf, anstatt dass andere Begriffe neben ihn gestellt werden. Die 
Mädhy. vermehrt diese Monotonie noch, weil sie in allen Sätzen daa 
Auge seine Welt nennt. Überhaupt ist der Unterschied zwischen beiden 
Rezensiooeo gross, die Mädhy. hat noch mehr Unklarheit geschaffen. 

Der Autor nennt den Puru^a das Ziel, den Inbegriff, die Hauptsaclte 
jedes Atman. Dann wäre der Purusa das Höchste, der Atman nur sein 
^el, dasjenige wo der Atman binzielt. Aber der Puiusa ist psychologisch 
der menschenfbrniige Aspekt des Selbst. Wenn ^äkalya den Purusa das 
Ziel des Atman nennt, so überwertet, übersteigert er das Bewusstsein. 
Darum wird er nachher bestraft, fällt sein Kopf ab. Dass er zu Atman 
hinzufugt „jedes" oder „des ganzen", was sarva beides bedeutet, wie lat. 
omnis, ist auch unrichtig. Dieses bringt den Gedanken hinein, dass es 
Teil-Atmänas gebe oder sonst viele Atmänas. was noch auf die vielen 
Offenbarungen des Ätman im Menschen deuten könnte. Aus YSjhaval- 
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kya’s Antwort aber wird es deutlich, dass er jene Auffassung über Ätman 
und Purufa nicht teilt, denn er sagt jedesmal: „den A jedes Ätman Ziel 
nenost." Yäjhavallcya will ihm helfen, ihn auf den richtigen Weg bringen, 
und fragt: „Wer ist seine Gottheit?“, als ob er fragen will: worauf zielt er 
hin, wem ist er hingegeben, wem gibt er BCraft, Konzentration, Hingabe, 
und anderseits: Wer ist der Verursacher?, zusammen also: Wer ist das 
Grundprinzip? So hofft Y^flavalkya ihn zu einem tieferen Verstehen zu 
bringen, ihn ein Grundprinzip finden zu lassen. Aber vergebens: ^äkalya 
bringt jedesmal einen Tehbegriff, der ausserdem in seinen Kombinationen 
meistens unzusammenhängend ist. 

Die dem Puru;a gegebenen Bestimmungen sind teilweise geformt mit 
VokalverlAngerung, was heisst „behndlich ini in Beziehung stehend zu“, 
oder mit‘mopd. was heisst „gebildet aus. erscheinend als“. Im „Honigs- 
Kapitel kommen beide Formationen vor. Wir Übersetzten sie immer mit 
„als“: als Körper, als Samen, als Stimme usw. Hier aber kommen daneben 
Locativ! vor: „in der Sonne, im Spiegel, in den Wassern“, sodass eine 
konsequente Übersetzung unmöglich ist. 

Einige Sätze bringen zwar gute Kombinationen, so in der KSuva der 
dritte Absatz, der Verbindung zwischen Formen. Auge, Sonne und 
Wirklichkeit legt; der vierte zwischen Raum, Ohr, Widerhall und Him¬ 
melsgegenden; der fünfte zwischen Finstemis, Schatten und Tod; der 
achte zwischen Samen, Sohn und Prajäpati. Aber dreimal stört das Herz 
den Zusammenhang, das nur im zweiten Absatz richrig verwendet wird, 
nl. bei Wunsch und Frauen, einem Absatz, der Übrigens wohl der stö« 
rendsie ist, weil er als Gottheit die Frauen setzt. Der sechste Absatz 
verbindet Formen, Auge und Spiegel, und wir denken an die erste 
Belehrung, die Prajäpati dem Virocana und dem Indra erteilt, wo er sie 
ins Wasser schauen lässt wie in einen Spiegel, damit aber nur den leibli* 
dien Ätman behandelt,^ So redet der achte Absatz mit Samen, Sohn, 
Prajipaii nür von der Portpffanzung. 

Säkalya kommt überall nicht über Teilbegriffe, Teilpurusas hinaus, 
obwohl seine Absicht war, den allumfassenden Ätman zu besprochen. 
Jene Aufteilung in verschiedene Purusas ist sein grösster Fehler, und 
dafür wird er selber mit Zerstückelung bestraft. YSjAavalkya sagt cs ihm 
schliesslich, dass er ucht Sitze, acht Welten, acht Götter, acht Purusas 
genannt hat anstatt eines Puru$a's. AU Säkalya diesen nicht erklären kann, 
fällt sein Kopf ab, und Diebe rauben seine Knochen. Nehmen wir dies 
symbolisch, so ist der Kopf der Sitz der ordnenden Vernunft. Dass der 
Kopf abfällt, bedeutet dass das Denken nicht mehr funktioniert. Wenn 
* Ch<lnd.-(/p. 8.7-ä. Siehe unttD p. 105 und 120. 





man sich reit dem Unbewussten abgibc und es nicht versteht, kann es 
sein, dass die Gedanken irre gehen, und folgücb die Triebe die Überhand 
gewinnen, ja man kann sogar sterben, etwa durch einen Unfall Es bt wie 
bei einer Rätsel wette; wer das Rltsei nicht löst, stirbt. Wenn der Kopf 
keinen Zusammenhang mehr mit dem Wesentlichen hat, wird er autonom. 
Das ist mit ^kalya der Fall, er wirft mit philosophischen Begriffen um 
sich, sieht aber den inneren Zusammenhang nicht, hat das innere Leben 
nicht. Die wohlmeinenden Fragen von Yäjhavalkya, der ihn erschüttern 
und dadurch weitcrbringen möchte, versteht er nicht. So wird er das 
Opfer von seinem Intellekt, von der unrichtigen Art von Brahmanen- 
gelehrrbeit, die er annahm, und womit er sich selber verlor. Bei Zerstücke¬ 
lungen hat der Kopf oR sein eigenes Geschick: bei Orpheus verschwindet 
er ins Meer; das Haupt des Osiris soU alljährlich in sieben Tagen aus 
Ägypten nach Byblos in Phönizien schwimmen.* 

Dieses Ende von ^kalya muss natürlich ans Vorhergehende anschliea- 
sen, also Satzld’ auf Satz 1$ folgen, wo Y^flavalkya fragt; „Machten die 
Brahmanendich zum Koblenlöscher?" Musst du die Kastanien fUrsie aus 
dem Feuer holen? Wir können hinzudenken: du machst es aber schlechter 
als die andern. > Im Texte bt jedoch ein anderes Stück dazwischen* 
geschoben (19-25). Darauf bringt 2d* eine Verhandlung Uber Atmungs* 
arten, 26* den bekannten Satz: „Der Atman bt nicht so, nicht so" usw.* 
Tn 26* wird gefragt: „Worauf beruhst sowohl du als auch der Atman?" und 
die Antwort ist*. „Auf dem Aushauche, Einhauche" usw. Unsere Frage ist: 
wer fragt hier? Sehr wichtig ist dies nicht, denn der Text ist ohnehin ln Un¬ 
ordnung und diese Besprechung der Hauche bt eine spätere ZufUgung. 
Aber so wie es dasteht, können wir es wohl am besten betrachten als einen 
•letzten Versuch Yäjßavalkya's, Sikalya zu Einsicht zu bringen mit der 
Frage: Worauf beruhst du als Individuum und zugleich der all-eine 
Äunan? Aber ^äkalye antwortet töricht mit den fUnf verschiedenen 
Atmungsarten. 


* Luciaaua, Dt Syrie dM. 7.4S4-5. 
' Siebe uoteo p. 103. 
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4.2 Yüjöavalkya fragt dec Janaka: „Du, dessen Ätman* durch die 
Upanijoden gesammelt ist, wohin wirst du gehen, wenn du von hier 
erlöst wirst?“ Diese Frage lehrt, dass das Folgende von dem Sterben 
handeln muss. Darin heisst es dann: „Der Purufu im rechten Auge heisst 
Indha oder Indra, die Puru^aform im linken Auge Viiij (Kerrseberin). 
Innen im Herzen lobsingen sie, die Blutmasse und das CeÜechtartige im 
Herzen sind ihnen Speise und Decke; ihr Weg ist die Ader vom Herzen 
aufwärts. Die Adern, Hitäs genannt, sind innen im Herzen befestigt, wie 
ein Haar, tausendfach gespalten: durch sie fUesst das Fliessende (die 
Nahrung), Darum hat dieser eine feinere Nahrung als der leibliche 
Atman.'* Mit „dieser" ist gemeint der Purusa, der Atman, der erst als in 
zweien geteilt, Purusa und Viräj, beschrieben wird; aber man beachte, 
dass Virij nicht Purusa genannt wird, sondern Puruiaform, und dass der 
Dualis in 3 in Singularis übergeht. Wesentlich ist also nur einer da, der 
Puru^. Der Puru$a ist als Männchen im Auge Brsebeinungsform des 
Selbst; er ist indha, entflammend, Blitz im Auge. Das Auge ist Überall auf 
der Welt eines der ältesten Symbole des Selbst, weil es ein so wichtiges, 
besonderes Organ ist, das die Aussenwelt wiederspiegelnde Hauptwahr« 
nehmungsorgan. Auch h&ngt die Intensität des bewussten Lebens nach 
aussen bin eng mit den Augen zusammen, das Sehen unterstützt das 
Bewusstsein. Emoüonen, Wünsche, Leidenschaften werden dadurch ve^ 
stärkt. Darum heisst der Puru^a im Auge Indha. Und er wird, um ihn zu 
verbergen, Indra genannt, einer der höchsten Götter. Ein Oehelmname 
also, wie in allen ReligioDeD und Mysterien, weil man bestimmte Dinge 
nicht offen sagen darf. Indra an sich stellt den Archetypus des Ichbewusst* 
seins dar, wie wir oben besprachen.” Das stimmt hier mit dem Lichte des 
Auges Ubarein. Man muss ihn als Indra^artiges ansehen, nicht als den 
primitiven Indra, aber etwa so wie Zeus in der Stoa als voOe aufgefasst 
wurde, als das Väterlich'Ordnende. Der sog. Kommentator ^aAkara 
sagt zu dieser Stelle, dass Indra mit dem Vmävänara«Atman versehen ist, 
er der Geoiesser ist, Viräj, seine Frau, die Ceniessbare, und dass sie im 
Schlafe ein Paar sind, als Tatjasa bezeichnet, und dass die hinaufgehende 
Ader ihr Weg vom Schlafe zum Wachen isL - Vaiivänara ist meistens 
Epitheton von A^i. - Viräj kommt anderswo als Tochter (oder Sohn) 

' Siehe für diese Bedeutung des Atman unter Kapitel IL p. 109. 

* p. 33-34. 
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oder Gatlio des Puru^a vor, ist aber aucb der Puru$a selber; später 
erscbeiot sie als Tochter (Sohn) oder Mutter (Vater) des Brahman. Das 
Wort bedeutet berrscheod oder Herrscber(-iii). Im Puni^üede t0.90 
wird die Viräj als weibliches Prinzip aus dem Puru;a als Ergänzung 
geboren. Viräj ist hier die Form des Puru$a, der Umriss; die kann weiblich 
sein, weil sic als Materie ein aufnehmendes und umschliessendes Gefäss 
sein kaon.‘ Sie ist weniger wichtig als Puru$a. verschrnüzt im Herzeo mit 
ladha, denn im Herzen ist Piiruia an und für sich. Mit dem rechten Auge 
schaut man bewusst zur Welt hinaus» das linke schaut hinein zum Un* 
bewussten. Das rechte Auge ist das realistische» das linke umfasst die 
potentiellen Mdglicbkeiieo, aber sie kommen hier zusammen im Herzen, 
wo sie wohnen und Nahrung erhalten, ln unbewussten Vorstellungen 
befangen, kann man die Aussenwelt nicht sehen. Wenn man dann die 
Welt nicht sieht, sollte man dos Unbewusste als Solches darstellen und 
bewusstmachen. Die Viräj kooperiert mit dem Purusa nach aussen, beim 
Sehen. Wenn man beide einschliesst, sich ins Herz zurückzieht» hOrt der 
Uotenchied auf, gibt es nur noch ein zusammengeballtes Licht. Der 
Unterschied zwischen Form und Sehen ist nicht mehr vorhanden. Es ist 
ein objektloses Sehen im Herzen. Es gibt keine Form mehr, der Purusa 
hat sich selber zum Objekte, er ist nur noch Sehen ohne Sebobjekt. ln 
den Augen sind die zwei nur vorübergehend zu Hause; sie haben ihre 
eigentUche Wohnung im Herzen. Der Puru$a gebt dann hinein nach 
innen, bis er mit dem Atman verschmilzt. 

Aus dem Herzen hinauf führt fUr sie ein gangbarer Weg: eine Ader 
Die ist wohl auch beim Tode der Weg hinaus, weil das Kapitel nach 
Absatz 1 Uber das Sterben handelt. Die eine Ader ist eine spezielle von 
vielen Hitäs, die während des Lebens Nahrung bringen, eine feinere 
Nahrung als sie der leibliche Atman bekommt. ChändrUp. 6.5 nennt drei 
Bestandteile von Nahrung, Wasser und Licht: grob, mittel und fein; und 
die feinen Teile werden zu Geist, Atem und Rede. Vergleiche für die zwei 
Seiten des Atman und fllr Puru$a und die Hitäs den Schlaf'Todabsehnilt 
4.3^, wo aucb sowohl von Schlaf als auch von Sterben die Rede ist, und 
wo der Puru$3 imm er mehr hineingebt, was dort auch als zur Herzgegend 
zu deuten ist. 

Absatz 4 erzählt, dass die sechs Pränas des Puru$a die sechs Him« 
melsgegenden, •richtungen seien. Gemeint ist damit, dass nach dem Tode 
die Hauche aus den verschiedenen Körperteilen nach den verschiedenen 
Himmelsgegenden gehen. Das Wort fUr vom und östlich ist dassd^be, so 

' Veralckbe im SchOpfucaskapitet !.4 die OaOm, die aus dem Atmui als Oeiteo 
eorsieht, tiad du als Raum umgrbl Oben p. 17. 
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auch das entsprechende bei den andern fünf. Die Aufstellung der Himmels¬ 
gegenden bildet ein grosses Weltorientierungssystem, ein Maridala. 
Daraus geht emdeutig hervor, dass der Purusa, wie der Ätman, das 
Selbst darstellt. Diese kosmiscbe Beziehung des grossen Menschen oder 
Antbropos findet sich auch in den abendländischen Spekulationen. So 
erwähnt der Alchemist Zosimos eine altjüdUche Tradition, wonach die 
vier Buchstaben des Wortes Adam auf die vier Elemente und Himmels¬ 
gegenden bezogen wurden.* Auch die kabbalistischen Spekulationen Uber 
das Tetragramruaton bilden dazu eine Parallele.^ - Dann heisst er (also 
jener Puru$a) der Atman, der „nicht so, nicht so ist**, usw., der Satz, der 
viermal ioi Texte vorkommt. * Dann sagt YäjAavalkya: „Janaka.duhast 
Frieden. Ruhe, Furchtlosigkeit erreicht.“ Und Janaka verehrt den 
Yäjftavalkya und übergibt die Vjdchas und sich selber dem Yäjhavalkyo. 
Dies ein Beweis, wie wichtig ihm die Lehre Ist, die er erhalten hat. 


Die Kapitel 4.3 und 4.4 handeln vom Purusa, der in dieser und in der 
jenseitigen Weit verkehrt, und dabei den Atman als Hintergrund hat. 
Der Abschnitt ist das zweite und letzte Gespräch von Kdnig Janaka mit 
dem Brahmanen Y^fiavalkya. - Sie besprachen vorher das Agnihotram, 
das Peueropfer,^ wobei täglich morgens und abends dem Feuer eine 
Milsebspende dargebracht wird. „Agoi, das Feuer, ist der Verzehrer der 
Speise, weil Prajäpaii ihn aus seinem Munde erzeugte.** Er Dflhrt sich vom 
Opfer, das verbrannt wird. Und als Gegengabe bewahrt er den Menschen 
vor dem Tode, verhüft ihm zur Wiedergeburt beim Sterben. Denn „derje¬ 
nige, der das Agnihotram darbringt, gebiert sich durch Nachkommen- 
schati wieder, so wie Prtjäpati sich wiedergebar, und er rettet den Atman 
vor Agoi, dem Tode, wenn dieser in Begriff ist, ihn zu verzehren. Stirbt er, 
und wird aufs Fbuer gelegt, so wird er aus dem Feuer geboren, und das 
Feuer verzehrt nur seinen Körper.'** Feuer ist ein Symbol der Emotion, 
und aus Emotion kann Bewusstsein entstehen. Das Agnihotram bringt 
den Menschen also zu einer Vorstufe der Entstehung des Bewusstseins. 

> C. Q. Jung, ßsycMogSt undA/ehfm/r, p. 494. 

* DteychpaftSe Judalea-. Adam Kadmon, p. 786: Der A. ist dio oberste, ftinfte Welt, 
aus der uod duieb dk „die vier Weileo hervoraegaoaen sind**, Weaa jede der vier 
Welteo eisen Buchstaben des Tetrazramma bezeichnet,» bezektinel der A., ..wegeo 
des grossen Geheimnisses, das um ihn ist, keinen Buebsuben, sondere nur das Hakebeo 
des Jod.** 

* Sol.'Brähm. 2.Z4. 
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Der Sinn des Agoihotram wird von verschiedenen Brahmanen besprochen, 
und nur Yäjfiavallcya könne Wertvolles darüber aussageo, meint König 
Janaka, aber auch er wisse nicht alles davon. Darauf lässt YSjßavalkya 
sich von Janaka belehren, gestattet ihm nachher einen Wunsch, und 
Janaka bittet ihn, ln der Zukunft eine Frage stellen zudUrfen.^ 

Auf dieses Gespräch behebt sich die Mitteilung im Texte, dass Yäj- 
fiavalkya beim Könige die Sehnsucht weckte, ihm eine Frage zu stellen. 
Br suggerierte ihm eine solche, womit er Wesentliches fragt, eine Lebens¬ 
frage: die nach dem meoschlichen Bewusstsein. Daher fängt Janaka an: 
„Welches Licht hat dieser Purusa?'* und bekommt als Antwort; „die 
Sonne“, - eine Frage, die in Zusammenhang mit dent Agnihotram steht. 
Das Feuer ist ja der Lichterzeuger, und abends verwendet man beim 
Agnihotram den Spruch: „Agni ist Licht. Licht ist Agni, Heil“, morgens: 
"SArya ist Licht, Licht ist SOrya, Heil.“ Die Tatsache, dass das Feuer* 
Opfer morgens und abends dargebracht wiid, hat ja mit dem Licht Wechsel 
zu tun. Dann aber denken beide tiefer nach Uber jenes Licht, das der 
Puru$a hat: „Wenn die Sonne untergegongen ist, ist der Mond sein Licht; 
wenn der Mond untergegangen ist, das Feuer; dann die Stimme; dann 
der Acman.“ Dies alles wird vom Purufa gesagt. Der Purusa kommt im 
Texte mehrmals in Verbindung mit dem Atman vor, z.B. im Schflpfungs* 
kapiiel 1.4 und der Purusa im Auge 4.2. Dort symbolisiert der Purusa 
mehr die spezifische Erscheinungsform des Atman als meoschliches 
Bewusstsein. Ähnlich ist auch hier nicht einfach vom Menschen die Rede, 
sondern in Verbindung mit dem ganzen weiteren Abschnitt müssen wir 
ihn hietKhon In einer Bedeutung sehen, die das gewöhnlich Menschliche 
Uberschreiiet und auf die Urentstebung des menschlichen Bewusstseins 
hinzielt. Ja, es wird jedesmal von ihm erzähit: „er sitzt, er geht umher, er 
tut Werk, er kehrt zurück“. D&s ist zwar die tägliche, menschliche Arbeit, 
aber es ist auch noch mehr. Es wird fünfmal gesagt, bei all den fünf 
Stadien des „Lichtes“, und deutet den Rhythmus, den periodischen 
Kreislauf an, worin der Puru$a sich allmählich verwirklicht. Beim Son¬ 
nenschein, am Tage lebt der Mensch im Zustande eines konzentrierten 
Ichbewusstseins; der Purii|a geht Uber in den gewöhnUchen Menschen. 
AUmäblioh geht er aber wieder zurück in den ewigen Puru^a. Allmählich 
kommt eine Abblendung des Bewusstseins. Es geht von der bellen Sonne 
zum unbestimmteren Mondesüchie, zum noch beschränkter leuchtenden 
Feuer; und wo auch dieses fehlt, ist die meoschliohe Stimme der Wegwei¬ 
ser, und schliesslich der Atman. Wenn man somit bewusst sein Ich ist, ist 
man am weitesten vom Puiu$a entfernt. Je mehr man das leb abblendel, 
* Sai.-Brehm. Il.&i 



umsomehr wird mau identisch mit dem Pun^a. Sonne, Mond, Feuer, 
Stimme sind Symbole, die typische äussere Reize abbilden, die den 
Menschen Züt äusseren Aktivität anregen. Allmählich werden diese 
äusseren Rehe und zugleich das Bewusstsein abgeblendet. Jedesmal 
„kehlt er zuiUck“: nach der Aibdt geht man schlafen, geht in der Nacht 
zum Urzustände zurück, kehrt wieder zum Puruja ein, wird ihm gleich, 
In jedem folgenden Stadium bleibt der Mensch oacbher dem Puru$a 
näher als das vorhergehende Mal. Die äusseren Reize machen ihn zum 
nur individuellen Menschen, aber jedesmal kehrt er in das Allgemeine, 
Ewige zurück. Schliesslich wird er der Atman, und sind keine Aussen> 
weltreize mehr da, der Puru$a ist mit dem Atman identisch geworden, ist 
„selber Licht**. - Anderseits aber ist der Mensch, auch wenn er sein 
individuelles Ichbewusstsein hat, zugleich eine Ausdrucksform des Purusa. 
Das ist ein Paradox dem obigen Gedanken der weiten Entfernung vom 
Purusa gegenüber. > ln dieser Einleitung (2-6) ist also der Puru;a schon 
der ewige Purufa, nicht nur der gewöhnliche Mensch. Er lebt und wirkt in 
der äusseren Welt, hat aber seinen bleibenden Stand in einer inneren Weh. 
Die Spaltung zwischen diesen beiden Welten wird durch die unterschiede¬ 
nen Lichtstadien hervorgehoben. Allmählich wird die Lebenstätigkeit 
zurückgezogen von Aussen nach Innen, immer mehr dem Psychischen zu, 
bis dies erreicht ist. 

Nun folgt der Hauptinhalt des Gesprächs, die Bezugsetzung des soeben 
beschriebenen Purusa's zum Begrilf des Atman, und es kommt zur wcscni» 
Lichen Erklärung des obigen, wodurch die Hypothese, der Puru$a sei oben 
als die ewige Essenz des menschlichen Ich zu denken, als das Element 
im Unbewussten, welches jeweils ein menschliches Ich aufbaut, sich be¬ 
stätigt. Der Atman wird hier zur Verdeutlichung des Purusa herangezo¬ 
gen, um zu betonen, dass er Ewiges, Essentielles darstcllt. eigentlich gar 
nichts Menschliches, denn der Atman ist das Selbst, wie es sich im 
Menschen offenbart. Dieser Atman-Puru$a wird jetzt seinem Wesen nach 
beschrieben, und die Zustande, worin er sich befinden kann: „Jener 
Atman ist der Purusa, der aus Erkenntnis besteht, im Herzen wohnt 
inmitten der Lebenshauche. und der innerlich leuchtet/' Er wohnt im 
Herzen. Das Herz ist das Hauptzeotrum, wie Öfters; weiter unten komme 
ich darauf zurück. Er wohnt im Herzen, aber dennoch heisst es im 
nächsten Satze, er durchwandert beide Welten. Eine andere Vorstellung 
pbt 2.1. IS, nämlich dass er sich in eigenem Leibe nach Wunsch umher* 
bewegt. Er ist das innerliche Liebt im Herzen in Gegensatz zu den äusseren 
leuchtenden Körpern. Aber in 2.3.3 lehrt der Text: „Von diesem Un- 
körperlichen, Unsterblichen, Gehenden, Jenseitigen ist die Essenz der 



Furuia. der in dieser Scheibe ist; denn er ist die Essenz des Jenseitigen/* 
Dort wohnt der Pumia in der Sonne. Weiter heisst es: 2.3.6 „Die Fonn 
dieses Puru$a ist wie ein mit Safran gcfSrbtes Gewand, wie ein weisslich- 
gelbes wollenes Kleid, wie ein roter Käfer, wie eine Feuerflamme, wie 
eine Lotusblilie, wie plduliches Aufblitzen.'' Alles Andeutungen seines 
bellen Wesens. Er bringt blitzartige Erleuchtung, eine intensive Offenba* 
rung aus dem Unbewussten, plötzliche innere Erfahrung, die zu Lebens« 
erieucbtung wird. - Er ist „gleich", mit sich selber identisch. Der Mensch 
kann nicht gleich sein, denn er vermag nichts zu erkennen ohne Verkehr 
mit der Aussenwek; wie sollte er sieb sonst abgreozen. Aber das Selbst ist 
immer sich selber gleich, es braucht keine Änderung, weil es aus Er¬ 
kenntnis besteht. - „Er durchwandert beide Wellen." Das ist einerseits 
die Tagesweli, die physikalische Welt, in der der Mensch lebt, anderseits 
die jenseitige Welt, womit die mnerUche, vermutlich die psychische Welt 
gemeint ist. die nach dem Tode fortbesteht. - „Er denkt gleichsam, er 
vibriert gleichsam", Er ist in dauernder Rel^ionsiltigkeit. Träume 
könnte man als solche Gedanken des Selbst auffassen, als dessen schöpfe* 
hsebas Denken, das Selbst ist in dauernder, schöpferischer, geistiger 
Tätigkeit geschUdert/ - „Im Schlafe Ubersteigt er diese Welt und die 
Formen des Todes." Er geht Uber den Tod hinaus, geht io die Ewigkeit. 
„Im Schlafe" (die Mädhy. hat „im kenntnisvollen Schlafe") Ist nicht ohne 
weiteres klar. Aus dem Folgenden wird das deutlicher. Es bedeutet, dass 
der menschliche Körper schläft (Puru» meint ja auch den Menschen), 
der Geisi«Puru;a in ihm dann völlig wach ist und mit Erkenntnis versehen, 
und sich in dieser Form dem Menschen kennbar macht. 

8. Wenn der Purusa sich zu einem konkreten Menschen verkörpert, 
„verbindet er sich mit Übeln". Daraus müsste man schUessen, dass es fUr 
den ewigen Purusa nach Ansicht des Inders unheilvoll ist, zum gewöhn¬ 
lichen Menschen zu werden. Es gibt auch sonstige mythologische Belege 
fUr die Auffassung, dass die Archetypen, wenn sie konkret realisiert wer¬ 
den, vom Unbewussten her gesehen defornuert werden. Die Kenosis des 
Logos ist eine solche Vorstellucg/ So wie Christus, der ewige Logos, sidi 
„entSusserte", als er Mensch wurde und Knechtsgestali annahm, so wird 
der Puruia schlechter, wenn er in einem Menschen geboren wird. Psycho¬ 
logisch hiesse obige Stelle, dass das Selbst sich bei der Geburt in den 
Menschen hmeln verliert, und es als einen wonnevollen Zustand geniesst, 

^ Wu ich mit „viOriert** QbeneQe, ist eto selwa vorkommeodes Wort, dis „sebwu* 
keo, scbsukelo, ziKers" bedeutet; vom Puru;a geeilt, muss man es wohl etwas positi¬ 
ver Qberseizea. 

* Vgl. umeop. 117. 
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wenn dieser stirbt; vom Standpunkte des Selbst aus ist die Geburt ünheU, 
der Tod Wonne. 

Jetzt folgt die wichtige Episode über den Schlafzustand des Menschen, 
worin der Purusa die jenseitige Wonne erlebt (9-16, 20). Das Wort für 
Schlaf bedeutet Schlaf und Traum; weil aber der Schlaf den Traum mit* 
umfasst, und es ohnehin klar ist. dass über Traumerlebnissc gesprocenh 
wird, übersetze ich fast immer mit Schlaf. Der Puru§a nun kennt „zwei 
Zustände, den in dieser und den in der jenseitigen Welt'"; das sind die 
beiden schon genannten Welten. Und er hat .«einen dritten Übergangs¬ 
zustand des Schlafes.'' Darin sieht er die beiden Welten und Übel und 
Wonnen in beiden. Das ist der Wachzustand des Purusa. der Schlaf des 
Menschen, wo der Mensch an der Schwelle zwUclten Bewusstsein und 
Unbewusstem steht. DerPuru$a. der Atman, ist das Jenseitige, wovon wir 
nichts wissen. Wenn wir leben, erscheint der Furu$a aU Schlafzustand. 
denn wir sind als Ichbewusstsein verkörpert. Wenn wir einsehlafcn oder 
sterben, erwacht er, als absoluter Wachzustand Im Jenseits, wo nur das 
Unbewusste an und für sich besteht. Das ganze Leben des Menschen ist 
sein Schlaf. Nur im Traum oder Trance flussert er sich, ln Trance, in 
gesteigertem Schlaf, liegt der Körper des Yogins wie entseelt da. aber er 
kann sich materialisieren, in Zeit und Raum umhergehen, auch konkret. 
Dann ist er gleichsam eine Materialisation des Selbst. Ähnliches ist der 
Glaube an das Bestehen eines „Astralleibes", der sieb während des 
Schlafee vom physischen Körper loslöscn kann, wie dies eine bei vielen 
Völkern lebendige Vorstellung ist.^ So stehen die Materialisation des 
Menschen und des Selbst in umgekehrtem Verhältnis, wie oben das 
äussere reale Licht und das innere Atmanlicht. Wenn man Mensch ist. 
liegt das Selbst in Trance, es hat sich in diese Welt „projiziert''. Beim Tode 
wechselt das Verhältnis, das Selbst bekommt seine Projektionen, eine 
Menge verlorener Kraft zurück. Im Traum aber sicht man etwas von 
beiden Welten. Darum werten wir Träume so hoch. 

Wenn der Mensch schläft, zeigt ihm der Punj$a das Jenseitige, und das 
wird im Texte beschrieben als eine Art Paradies oder Himmel. Das ist 
eine Projektion des Unbewussten, und das Unbewusste projiziert sich hier 
eben gerade nicht in diese Welt hinein. Der Purusa „erschafft sich dort 
Wagen, Gespanne, Wege, Wonnen, Freuden, Lüste, Teiche, Lotusteiche, 
Flusse". Im Schlafe „beschaut er schlafios die Schlafenden, er, der 
goldene Puru$a, der einzige Schwan". Im Schlafe des Menschen erlebt 
der Purusa das Wonneparadies, das sein schöpferisches Wunschdeokeo 

> Interessante Beispiele bei E. BosanO, Ob«rsinrtHchf E/schrinufigfn M Naiurri^kerH, 
p. 209-229. 
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ist, die absolute psychische Welt, die das schöpferische Deaken des Selbst 
ist. Die VorslelluogsbÜder des Unbewussten sind dort das einzig Reale. 
Das Bild vom Schwan hat auch die ^vet^vaiara-Up. 1.6: „In diesem 
grossen Brahmanrad ein Schwan schweift'* und 3.18: „In der Stadt mit 
neun Toren verkörpert, vibriert der Schwan nach aussen, der ganzen Welt 
Herrscher, des Stehenden und des Gehenden.*' - Eine folgende Strophe 
erzihlt auch vom Leben des Purusa während des Schlafes des Menschen: 
„Im Schiefzustande hoch und niedrig wandelnd, macht der Gott sich viele 
Formen.'* Sosagt2,1.18: „er tritt gleichsam in Hohes und Niedriges ein.“- 
„Mit dem Atem hütet er das untere Nest“, den schlafenden Leib, der nur 
noch atmet; er. ..der Uosterblicbe, geht aus dem Neste, und wandelt wohin 
er will**, zu seinem „Lustgarten**, worin das Selbst sich ergötzt, „lachend 
etwa mit Frauen sich freuend, doch auch Schrecken sehend**. Dies alles 
macht den Eindruck einer primitiven ParadiesesvorsteUuog. Aber die ein« 
zige Art, das Jenseits abbüden zu können, besteht eben darin .irdische Bilder 
zu Hilfe zu nehmen. Der beschriebene dauernde Wonnezustand in der 
jenseitigen Welt, auch Lustgarten genannt, sieht aus wie ein herrlicher 
Himmel, so wie der ihn schon kennt: ,,Wo unerschöpftes Licht, 
die Welt darinnen die Sonne gesetzt ist; in die setze mich. Soma, in die 
unvergIngUehe Welt der Unsterblichkeit. Wo man nach Lust sich bewegt, 
am dreifachen Firmament, an des Himmels dreifachem Gewölbe, wo die 
LichtweUen sind, dort mache mich unsterblich. Wo Wunsch und Begeh* 
reo. wo Geisterspeise und SSttigung, wo Freuden und Wonnen. Genuss 
und Oeniesser weilen, wo des Wunsches Wünsche erlangt sind, dort 
mache mich unsterblich.*'* Aber in unsrem Texte kommt noch eine 
Ahnung von wonnevoller Ruhe hinzu, wie sie der Yogin kennt. Denn er 
lebt schon in diesem Leben in Kontakt mit dem Selbst, und dann wird das 
Leben ein dauernder Wonnezustand. > Diesen Lustgarten des Puru$a, das 
Feld worin er sich bewegt, kann man noch erahnen. Ihn selber sehen kann 
man nicht, eine Aussage, die involvieren könnte, dass er feinstofülch 
gedacht ist Dieser herrliche, positive Wonnezustand wird sampras^da 
genannt; Ruhe. Gnade; worüber spiter mehr. > Nach indischer Ansehau* 
ung soll man den schlafenden Menschen nicht plötzlich wecken, deou 
sonst könnte es sein, dass der Puru^ den Weg nicht rechtzeitig zurück^ 
findet. Viele Primitive glauben, man würde so geisteskrank werden. Der 
Purusa muss erst in den Menschen zurUckkommen, damit der Mensch 
Gelegenheit bat. sein Icbbewusstsein wieder aufzubauen, bevor er 
erwacht, denn wenn er keine Zeit dafür findet, wird sein Geist gestört. 
Darum wird im Texte der Übergang als ailmählicb beschrieben: erst kehrt 
^ 9.113.7, $>11. 

92 



der Puru^ vom höchsten Zustande der hcniichen Ruhe zurück zum 
Schlafe, vereinigt sich im Schlafe mit dem schlafenden Menschen, und 
geht dann erst vom Schlafe Uber zum Wachen. In der MSdhy.-Rez. fehlt 
der erste Übergang. - Was er dort in herrlicher Ruhe und Schlaf sah, 
„das folgt ihm nicht, denn er ist nicht anhänglich'^. Was man im Traum 
sieht, ist kein reales Geschehen. Aber dass das dort Gesehene ihm nicht 
folgt, sagt noch mehr. Denn magisches Denken erzeugt einen gewollten 
Zustand, ein Geschehen. Hier aber ist er losgelöst vom Zustande, worin 
er sich materialisiert. Die magische Wechselbeziehung zwischen Subjekt 
und Objekt ist aufgehoben. Übertragungen wie zwischen Menschen 
finden nicht statt, daher ist der Purusa „nicht anhänglich". Im Schlafe 
heisst es auch noch, dass er „sieht", weil er in potentia dazu fähig ist, 
obwohl er sich schon mit dem schlafenden Menschen vereinigte. - Mit 
Absatz 16 ist die PurusQ'Traumepisode zu Ende. Nur kommt in 20 noch 
etwas, das zwar aus dem Zusammenhang gerückt ist. aber hierzu gehört: 
„Wenn man ihn da scheinbar tötet, scheinbar Überwältigt, ein Blefmit ihn 
scheinbar zerreissi, er scheinbar in eine Grube fällt". Dus sind ja Traum¬ 
schrecken, so wie Strophe 13 sie andeutete, und so wie es heisst, dass er 
neben Wonnen auch Übel sieht in beiden Welten. Diese Beschreibung 
gehört als Gegensatz zum Paradies von 10. Absatz 20 schliesst dann mit 
der Vbion, dass er ..gleichsam ein Gott, ein König „ganz dieses" zu sein 
glaubt“ (Mädhy. „dieses Ganze"), „das ist seine höchste Welt'*. „Ich bin 
eben ganz dieses" ist wohl ein unbestimmter Ausdruck fUrdlc Summe von 
all dem was besteht, dem im Traum überhaupt Sichtbaren, was in dieser 
Verbindung nicht viel vom Atman verschieden ist. Die Technik indischen 
Denkens liegt darin, einen solchen Satz endlos für sich zu wiederholen, um 
sich damit identisch zu machen. Der Inder glaubt den Inhalt zu integrie¬ 
ren, zu realisieren, wenn er den Satz nur oft genug wiederholt. Das ist 
eine Art mluitiver Realisationstechnik, da die Empfindung im Inder 
schwach ist. Darum steht der Satz in Parenthese, weil er als allgemein 
bekannt gilt. (So verwendet die Strophe 4.4.12 den Satz: „dieser bin ich", 
wo der Atman gemeint ist, worin man völlig aufgeht. Die ChOnd.-Up. 
dagegen lehnt sich in 11.2 gegen ein völliges Aufgehen im Atman auf. weil 
man da nicht mehr weiss „ich bin dieser", man überhaupt kein Ich- 
bewusstsein mehr hat) Jene Vision gehört auch zu der behandelten 
Traumparadies-episode als ein höchst Erreichbares. 

Der Text ist aber noch nicht zu Ende. Es folgt die Beschreibung eines 
wunschlosen Zustandes als Höchstes, der in schrofiem Gegensatz zum 
soeben beschriebenen positiven Jenseitsbilde steht. Was jetzt folgt, ist 
ein neues Ideal, eine andere Überzeugung. Der Text muss also von zwei 
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Vertaisem in verschiedenen Zeiten geschrieben sein. Der Übergang vom 
einen Texte zum andern ist unsicher. Das ersieht man auch aus dem 
Unterschied zwischen den zwei Rezensionen. Denn die Kirtva spricht 
viermaJ von einem Übergang: von herrlicher Ruhe in Schlaf, von SchJaf 
in Wachen, von Wachen in Schlaf, von Schlaf in Wachen, die Mädhy. 
nur zweimal: von Schlaf in Wachen und von herrlicher Ruhe in Wachen. 
Der Übergang in zwti Stufen; von herrlicher Ruhe in Schlaf und dann 
von Schlaf in Wachen ist, wie wir sahen, sehr gut motiviert. Dann aber 
wirkt die Erwähnung dass der Puru$a wieder von Wachen in Schlaf 
zurückkehrt, enttäuschend. Diese Selbstverständlichkeit hat mit der herr¬ 
lichen Vision im Schlafzustande nichts mehr zu tun, sie könnte eher den 
ewigen Kreislauf von Schlafen und Wochen im Leben des Menschen 
betonen. Es ist hier das Wahrscheinlichere, dass der zweite Schreiber das 
so verstanden hat, und in den selben Gedankengang den nächsten Satz 
hineingebracht hat, den vom Fisch, der beiden Ufern entlang geht, wie 
der Puru;a vom Schlafe zum Wachen: Oer Fisch geht dem nahen und 
dem ferneren Ufer entlang, wohl dem bewussten und dem unbewussten 
Leben, und es geschieht vielleicht in einer Linie, die sich dreht wie eine 
Acht, was Unendlichkeit bedeutet. 

Absatz 20 ist, wie schon teilweise besprochen, schwierig. Der Anfang 
spricht von den „Adern, die Hitls heissen; wie ein Haar, tausendfach 
gespalten, von solcher Feinheit sind sie, gefüllt mit weUs. blau, braun, 
gelb, ror. Für diese Adern vergleiche man 2.1.17-19; „Wenn dieser 
erkenntnisvoUe Purusa also schlafend ist. dann zieht er durch Erkenntnis 
die Erkenntnis der Lebenshauehc zu sich, und liegt da in diesem Raum 
innen im Herzen. Wenn er also im Schlafe wandert, sind das seine Welten. 
Dann wird er ^eiebsam ein grosser König oder ein grosser Brahroane oder 
er tritt scheinbar in Hohes und Niedriges ein. Wie ein grosser ECönig, das 
Volk sammelnd, in eigenem Reiche nach Wunsch sich umherbewegt, so 
eben bewegt dieser sich, die Lebenshauche so sammelnd, in eigenem 
Leibe nach Wunsch umher. Aber wenn er tief schlafend ist, wenn er von 
nichts weiss, gehen die 72000 Adern, Hitäs genannt, vom Herzen aus 
nach dem Herzbeutel. Durch sie herbeigeglitten, liegt er im Herzbeutel. 
Wie ein Jüngling oder ein grosser König oder ein grosser Brahmaoe, zu 
eioem alles vernichtenden Zustande von Wonne gekommen, daliegt, so 
eben liegt dieser also da," Auch KoufUaki-Vp. 4.19 erzählt, dass die Hitäs 
tausecd&ch sind und jene fünf Farben haben, und dass der Puruta „in 
ihnen weilt, wenn er so schlafend ist, dass er keinen Traum siebt'*. Die 
Chänd.-Up. 8.6.1-3 bat die Hitäs zwar auch beim traumlosen Zustande, 
aber ebenso beim Hinaufgeben zur Sonne und der Welt der Wissenden. 
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Sie neimt dieselben fünf Farben der Adero wie unser Text. ,,Jene Sonne 
ja" hat jene Farben. „Diese Strahlen der Sonne geben zu beiden Welten, 
dieser und der jenseitigen. Von jener Sonoe breiten sie sich aus, in diese 
Adern geschlüpft; von diesen Adern her breiten sie sich aus. in jene 
Sonne geschlüpft. Wenn er so schlafend, verbunden, beruhigt keinen 
Traum erkennt, dann ist er in diese Adern geschlüpft. Nicht irgend ein 
Unheil berührt ihn, denn dann hat er sich mit dem U^ie vereinigt." 
Aber in 5 folgt: „Wenn er da so aus diesem Leibe hinausgeht, dann steigt 
er durch diese Strahlen aufwärts, er geht zur Sonne. So wahrlich ist das 
Tor zum Himmel, der Zugang fUr Wissende, die Hemmung für Unwis* 
sende." Hier linden wir also die Adern in Verbindung mit einer Beziehung 
zwischen Sonne und Herz, Sonnenstrahlen und Adern, eine makro* 
mikrokosmische Gleiehsetzung, die nichts mit wunschlosem Aufgehen im 
Atman zu tun hat. Wir dürfen also die Hltäs in 20 auch als zum bespro¬ 
chenen Himmels wonnezuslande gehörig au fassen, weil sie. wie die 
Sonnenstrahlen, mildem Himmel Kontakt schaffen, und dann gehört der 
ganze Absatz 20 noch dazu. In sich aber hat 20 eine Lücke, denn der erste 
Satz, Uber die Hitgs, steht nicht in direktem Zusammenhang mit dem 
zweiten und dritten, Uber die Traumschrecken und den Wonnezustand. 
Vom späteren Autor wurde der Hitlsatz wohl zum iraumwunachlosen 
Zustande gerechnet, weil er die Hitfis in 2.1, 19 auch beim tiefen Schlaf 
nennt, und in Strophe 4.4.9 genau dieselben Farben von den HitSs nennt 
wie in 20. Dass Satz zwei und drei in 20 beide zur HimmeUvision gehören, 
besprachen wir oben schon. ^ 

Nun folgt die p. 93 an gekündigte zweite Episode (19, 21-34), die 
Beschreibung des wünsch* und traumloscn Zustandes, die später zugefUgt 
ist. und unsrer Meinung nach ein Niedergang ist, der daher kam, dass die 
Inder anfingen, die Wirklichkeit, die Welt zu leugnen, ein Wandel der 
Weltanschauung, der gerade in der Zeit der Upanifaden anflng. Von da an 
faszinierte diese Idee die Inder für immer und so ist es durch alle Jahr¬ 
hunderte hinduich bis heute geblieben, allmählich im System des Vedfinta 

* Die Mfldhy. schlie«n 20 ab mit ZufUgung von *'wc er schlafend gar keinen Wunsch 
wUnocht, gar keinen Traum sieht'*, einem Saue, der auch 1 9 in beiden Res. boschüessi. 
Hinter dem swuten und dritten Satze von 20 ist dies nicht am Pfalz. Der Satz kenn aber 
auch bedeuten: „Aber, wo ....'*. Daher stellt BOhllingk. der Übersetzer der MSdhy., 
iha zum ndehuen Satze {der dort heisst: „ist dies die Form, wo der Atman seart Wunsch 
in, er den Wunsch erlangre, er ohne Wunsch wo er ziemücb OberflOs^ aber 

jedeaTolls möglich ist Auffallend bleibt dann, diss der Sau in 19 ebschlsessertd ist und 
hiervonogehi. - Die Tatsache, dasa die Folge In 21 und 22 bei der Mädhy. anders ist 
als bei d» Kiova beweist auch die Unsicherheit der ganzen Stelle. Kfleva 21 *, S 22 
ist nl. bei Mddhy. 22 >. 21 *, 21 22 *. FUr die Bedeutung ist dies nkht wichtig, weil 21 
und 22 beide vom traumwunsdüosea Zustande handeln. 
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immer mehr und endgühiger ausgearbeitec worden. Es ist intereasaQt, dass 
diese Auffassung hier schon auftaucht. Sie strebt nach einem völligen 
AufgehenwoUen Im Atman, einem völligen Auslöschen des Ichs, wobei 
aber eine nicht mehr recht bewusste Ahnung von der Wonne des ewigen 
Seins und Erkennens bleibt» welche später im Grundmotlv sad^cii^änanda 
zusammengefasst ist als Sein-Denken'Wonne. einem Wonnezustande, 
der allmlhlich stets unbewusster wird und so sehr dem Nichcs ähneln 
wird, dass er mit dem buddhistischen Nirväija verglichen werden kann, 
obwohl in der Atmanreligion noch ein positiverer Wonnezustand erhalten 
ist als im Buddhismus. Hier ist dies alles aber noch nicht so weit aus¬ 
gearbeitet. Auch im Vedänta sind später zwei Hauptrichiuogen vorhan¬ 
den, die eine, die sich weitaus am meisten durchsetzte, die von ^hkara, 
welche das völlige Auslöschen des Ichs und völlig«, restloses Aufgeben 
im Alman, dem All-einen, predigt, und die andere von Rämänuja, die noch 
ein Fortleben nach dem Tode von individuellen Seelen neben dem Atman 
kennt. In diesen Unterscheidungen im Vedinta Ist noch ein Nachklaog 
von früher her da. In unserem Texte finden wir den Beginn des grossen 
Unterschiedes zwischen den zwei Standpunkten, dem des positiven, das 
heben bejahenden Menschen, der sich ein reales, herrliches Jenseits 
träumt und dem desjenigen, der eine weitabgekehrte Lebenshaltung 
anzunehmen anflngt, die am liebsten nichts wünschen, sogar nichts 
träumen möchte, aber immerhin sich noch einen Atmenwonnczustand 
in der Phantasie vorstellt. 

Bezeichnend ist der erste schöne Vergleich des Purusa mit einem 
mächtigen Vogel: ,,Wie ein Falke oder ein Adler, im Raum uinhergC' 
flogen, ermüdet die Flügel zusammenschliesst und sich zum Niederbocken 
anschickt, so eilt dieser Puru$a dem Zustande zu, wo er schlafend gar 
keinen Wunsch wünscht, gar keinen Traum sieht.'* Ermüdet Ist der 
Puru$a. Er wird ganz stille, kehrt sich ab von der Welt, wie ein Yogin. 
Wenn das Selbst in der Psyche aktiv zu wirken beginnt, ist der Mensch 
auch aktiv, er hat den Impuls vom Selbst bekommen. Wenn aber das 
Selbst selber müde wird, so wird der Mensch es ebenfalls, weil das Selbst 
sein lebenspendendes Zentrum ist, und ihm jetzt nichts mehr gibt. So 
wird hier das Sicbabschliesseu des Lebenskemes geschildert, der innerlich 
still und untätig wird. Und der Mensch folgt ihm nadi und wird auch 
hmübergeldtet in Jeuen Zustand verminderter Wirkung; er fühlt keine 
positive Lebensfreude mehr, sondern Ermüduog; er will schlafen, und 
nichts mehr wünschen. - Der Puni$a wird mit dem mächtigsten Vogel, 
dem Adler, verglichen. Das ist kein Zufall, sondern bedeutet, dass der 
Purusa in seinem grossen Aspekt als allumfassendes geistiges Wesen 
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geschaut wird. - Absatz 21 erzählt dasselbe folgendermassen: „Wie er, 
von einer teuren Frau umarmt, nichts von auesen mehr weiss, nlcbu von 
inneo, $o weiss dieser ?uru$a (Mädhy.: leibUcher Atmen), vom geistigen 
Atman umarmt, nichts von aussen mehr, nichts von innen/' Die Unter» 
Scheidung zwischen einem leiblichen und einem geistigen Atman oder 
Atman an sieb hndetsich auch in 4.2.3 (siebe oben) und io 4.3.35. Mit 
leiblichem Atman ist mehr die Essenz des Körpers gemeint.^ Übrigens hat 
Atman sogar auch eine Bedeutung, die dem des Leibes selber nahe kommt, 
worüber später mehr.* - Ohne Wunsch ist er, nur der Atman ist noch sein 
Wunsch. ..Hier wird Vater Nichtvater, Mutter Nichtmutter, Welten 
Nichtweltec." Alles Ist irreal geworden, der deutlichste Gegensatz zum 
positiven Lebensidcal eines realen Himmels tu Absatz 10. Das Böse 
„folgt** ihm nicht mehr, aber auch nicht das Gute, denn alle Schmerzen 
sind überwunden. Dort,,sieht er nicht, riecht nicht, denkt nicht, erkennt 
nicht, denn es ist kein Zweites da, das er sehen könnte.** Dennoch ist „er 
sehend** usw., weil das alles unvergänglich ist, in potentia im Atman 
anwesend bleibt. Mit diesem StUck (23-31) kann men oben 2.4.14 ver¬ 
gleichen. Die Zweiheit von Erkenner und Erkanntem, die im Leben 
besteht, wird hier aufgehoben, das beschränkte Ichbewusstseln. Aber das 
luminose, approKimative Bewusstsein des Unbewussten, das objektiv 
vorhanden ist, bleibt bestehen. Das ist für den Inder der Atman.-Insoweit 
aber die Episode hier noch nicht tatsächlich Uber das Leben nach dem 
Tode handelt, ist die Aufhebung der Zweiheit hier logisch unangebracht, 
weil die Schöpfung nun einmal noch da ist. Diese Neigung, den Zustand 
nach dem Tode schon ln diesem Leben vorwegzunehmen, hat später die 
Ausarbeitung des Mäyftbegriffs, der Entwertung der Weit, mitveranlasst. 

„Wogend“ heisst der Atman dann, salila, fiiessend, unstät. Im 
Schöpfungsliede, 10.129.3, wird das Wort beim finsteren, un¬ 

unterscheidbaren Anfaogszusiande vör der Schöpfung verwendet, wo es 
nicht Wasser bedeutet, denn das ist noch nicht da, sondern etwas Um¬ 
fassenderes, woraus Wasser, Land und Luft entstehen müssen. Ähnlich 
wird es an unserer Stelle das Riessende, Unfassbare des Atman meinen, 
Symbol einer noch endloseren, tieferen Unbewussiheit als man sich beim 
gewöhnlichen Wort für Wasser verstellt. Der Hdlszustand ist hier ein 
völligstes Unbewusstsein. Ea ist nicht mehr ein Traumschlafzusiand, wie 
in der ersten Episode, sondern der Übergang zum Thema Tod- Der see¬ 
lische Reifungsprozess neigt zum Tode hin. Denn der Tod ist der Mo- 

> Ähaliches ist die ig^tsebe Uftterseheiduug zwisebea dem Ka. den Abbild de« 
Körpers, und den Sa, den Oeisügen. 

* Kapitel UI, P. 114 ff* 
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oieDl, Id welchem der Puni^a ganz stille wird. Aber der Yogin will diesen 
Zustand schon während des Lebens erreichen. Er negiert die Eustenz der 
Welt» und will sich mit dem Selbste identifiziereD, in der Meinung, im 
Samädhi das Höchste zu erreichen, aber nach westlicher Auffassung ist 
diea eine Selbstvergöttlichung und daher ein Inflationszustand. Darum 
birgt diese Lebensauffassung eine so grosse Gefahr in sieb, weil sie am 
Ende, wenn völlig erlebt, zu Vergöttlichung führt. Nicht das Stillewerden 
an sich ist unrichtig, aber dass Menschen die Absicht haben, sich ganz 
mit dem Selbste schon in diesem Leben zu identifizieren, ist das Unge¬ 
sunde. und das Typische fUr die Haltung des späteren Inders, die in 
unsrem Texte in Entstehung begriffen ist. - Die Übersetzung ,4ni Wogen¬ 
den**, die auch möglich ist, ist nicht empfehlenswert, weil sie ein Zweites 
hineinbringT, was zum gleich folgenden „zweitlos** nicht recht passt. - 
„Eio einzigartiger Seher** ist der Furusa. ohne zweiten. „Das Ut die 
Brabmanwelt, seine höchste Welt, seine höchste Wonne.** Und dann 
folgt eine Aneinanderreihung von verschiedenen Welten und ihren Won¬ 
nen, die jedesmal hundertmal so gross werden, und obenan steht jene 
firahmanwelt. 

König ianaka wiU nöch mehr hören, aber Ylj&avalkya überlegt sich: 
„Der weise König vertrieb mich aus allen Stellungen." Er meint, genug 
gesagt zu haben, und greift zurück auf frühere Weisheit, die jetzt Hlr 
ihn weniger wertvoll ist, nl. aufdas am Schluss der ersten Episode Gesagte 
(15-17), und er lässt den Purusaaus diesem Schlafzusiande zurückkeliren 
zum Wachen.^ Sclüaf nennt Yajfiavalkya dieses Wunschlose. Traumlose. 
Dasmagauffallend scheinen für den höchsten Wonnezustand, aberim An¬ 
fang der Episode heisst derPuru;a Ja auch schlafend, und als Schlafzustand 
des bewussten Menschen kann man es verstehen.* 

Jetzt folgt der zweite Teil des ganzen Abschnittes; dieser handelt vom 
Sterben und der dabei erreichbaKn Wonne. Der Gedanke an die Stille 
vördem Tode im Obigen führt Jetzt zum eigentlichen Tode hinüber. Dazu 
bringt die Frage und das Streben nach dem Selbste immer auch die Frage 
nach dem Fortbesteheu nach dem Tode mit sich. Auch dieser Teil besteht, 
wie der ente, aus zwei Episoden, respektive der einen über die Himmels- 

’ Die Madhy. hat diese Cberlegacg Y^avalkyft’s ent eioon Satz später, nach der 
Rückkehr zum Waeheo. was oo jener Stelle keinen Süta hat, weil darin nichts Wichügee 
gesagt ist: sie mu» sich Uann denooeb aut das Vorhergehende beziehen. 

* Man braucht ea nicht mit Deussen „elae mU&sfge Wiederholung aus § Id'* und mit 
HuiQC „probably ao intrmion'* zu nanngr. Auch ist nicht richtig, wie beide sagen, dass 
der Salz bei der Madhy. fthlL Die Mädhy. bat ihn wohl, tagt aber herrliche Ruhe suttl 
SchlaT. verwendet also diesee Ausdruck höchster Wonne beim wunschloseo Zustande, 
deo die KäQva in der Traumepisode gebrauchte - was zu denken gibt. 
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Vision und der anderen über den träum- und wunschlosen Zustand, nl. 
4.3.35-4.4.6» und 4.4.6*-25 {Mädhy.: 4.3.41-4.4.8» und 4,4.8*-30). 

„Wie nun dn schwer beladener Wagen knarrend geht, so geht dieser 
leibliche Älman, vom geistigen Ätman bestiegen, knarrend, wenn er nach 
oben aushauchi.“ Mit „er, der aushaucht'*, welcher grammatikalisch der 
leibliche Atman ist (ein Paar Sätze später sogar der Ätman selber), muss 
der sterbende Mensch gemeint sein. Der Ausdruck „leiblicher Ätman“ 
kommt in der Kähva hier zum ersten Male vor. Die Mädhy. hatte ihn 
auch schon in 21. wo die KfiT^va statt de&sen Puru^ sagt (vom geistigen 
Atman umarmt). Der Unterschied zwischen leiblichem und geistigem 
Atman ist kein prinzipieller, beide sind letzten Endes ^eieh; das Beiwort 
leiblicher weist nur auf seine Verbindung mit dem Körper hin. - Beim 
Bilde des beladenen Wagens möchten wir ein ähnliches Bild vergleichen, 
das C. 0. Jung verwendet,' worin er die Psyche des Menschen etwa in fol¬ 
gendem Sin ne mit einem Schiff vergleicht: Wenn man aus dem persönlichen 
Unbewussten etwas bewusst macht, bleibt man psychisch ungefähr auf 
gleicher Höhe; macht man aber gewisse dunkle Inhalte aus dem kollek¬ 
tiven Unbewussten bewusst, so wird des Menschen Schiff damit belastet 
und sinkt tiefer. Darum scheuen wir uns, dies zu tun, weil es gefährlich 
und allzu gewagt zu sein scheint; darum vermeiden wir es. Denn wenn wir 
mehr bewusst machen als wir tragen können, so würde das unser Schilf 
zu tief sinken lassen und es hinunterziehen Ins kollektive Unbewusste, 
d.h. wir würden zu sehr die individuelle Disiinktion verlieren. 

Der nächste Satz vergleicht den Sterbenden in einem eindrUcklichen 
Bilde mit einer „Fruciit, die den Stiel iosl&sst“ und wegen ihrer Sch\vcre 
hinuntcrfällt. Hier gibt es noch keine Weltflucht. Dann lesen wir, dass er 
„zum Hauche oder Atem zurUckeilt nach Art und Ursprung.*' Die 
Meinung ist nicht, dass er zu einem neuen irdischen Leben zurüekkehrt, 
aber so wie Kau^Uakhüp. 3.3 erzählt: „Wenn so der Puru?a schlafend gar 
keinen Traum sieht, dann ist er in diesem Präi)a in eins.“ Er geht zu seinem 
Ursprung, dem Präpa, dem Allhauche, der begrifHich dem Atman ver¬ 
wandt ist, zurück. Darum kommen io 4.4.1 erst alle „Lebenshauchc, 
Präoas“ beim Sterben „zu ihm zusammen“, und darauf „wird er eins“. - 
In Absatz 37 strömt das Volk zusammen, wie wenn ein König heran- 
kommt, und ruft „da kommt das Brahman, da kommt es heran“, Sie 
kommen zum wichtigen Geschehnis herbei. Auf dasselbe gehen die 
nächsten Sätze: „Alle Lebenshauche kommen zusammen bei diesem 
Atman zur Zeit des Endes und er fasst d iese Energie-elemente zusa mmen. “ 

> ZofaihusiraSimSw part 4 <1935), p. 17-19, aur in Privatdruck erschieiKn. 
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Es ist ein Sammeln der Lebeoskräfte wie des ganzen Volkes und seiner 
Vorsteher. Das Motiv, dass sich beim Tode eines Menschen gewisser* 
massen andere Seelen versammeln, um ihn abzuholen, ist in der Folklore 
vieler Völker verbreitet. Ofl wird es so dargestellt, dass sich Vogelschwär¬ 
rae auf dem Haus des Sterbenden sammeln. Die Vögel werden als Seelen 
aufgefasst und gelten häuhg als Todesboten, namentlich Raben und 
Krähen, vorzugsweise in Scharen fliegend. Oder sie steigen auf das Haus 
eines Sterbenden herunter, und wenn er stirbt, fliegen sie fort.* Beim Tode 
geschieht, vom Menschen her gesehen, physisch eine Auflösung, Zerstö- 
rung; psychisch aber ist der Tod eine Sammlung. - „Dann wendet der 
Puru$a im Auge sich nach auswärts ab, und er kennt keine Fermen mehr.'* 
Das Auge des Menschen trübt sich beim Sterben und die Folge ist, dass 
der Puru^a nicht mehr nach aussen „sieht**. 

„Er sieht nicht, hört nicht, denkt nicht, erkennt nicht. Er wird eins.** 
Er vereinigt die Lebenskräfte um sich, und wird eins mit ihnen, und so 
bekommt er Kraft, um aus der HUUe zu brechen. „Die Spitze seines 
Herzens leuchtet, und durch diese leuchtende geht der Atman hinaus, aus 
dem Auge oder aus dem Schädel oder aus andern Körperstellen. Der 
Atem geht nach ihm hinaus, und nach dem Atem alle Lebeoshauehe. Er 
wird erkenntnisvoll, er geht in das BrkcnnlmsvoUe ein.** So übersetze ich 
das letzte.* Diese Übersetzung scheint mir die natürlichste, und sie bringt 
einen neuen wichtigen Gedanken hinein. Die MIdhy. kehrt die Reihen¬ 
folge um: „Br geht in das Verständnis ein.* Er wird kundig, erkenntnis¬ 
voll." 

Es handelt sich in dieser Episode fortwährend um den all*einen Atman. 
der beim Tode zum Zustande zurilckkebrt, wo er hingehört. Ja, cs wird 
neben dem geistigen Atnrnn vom leiblichen gesprochen, das scheint zwar 
eine Unterbrechung, dient aber nur um den Unterschied zwischen dem 
Leben im Körper und dem losgelösten nach dem Tode zu betonen; aber 
die beiden sind oicht wirklich getrennt. Er ist der eine Atman oder der 
Purusa, was dasselbe ist, auch der Puru$a im Auge. 

Dann heisst es noch: „Wissen und Werk fassen ihn zusammen an und 
die frühere Einsicht" Werk, karma, könnte den Gedanken von körper¬ 
licher Wiedergeburt hineinbringen, aber das ist hier oicht gemeint Denn 
die nächsten Sätze lassen ihn ins Jenseits bringen, wobei Wissen und Werk 
ihm wobl helfen. Für den Weg dorthin folgt ein plastischer Vergleich: 

‘ Hmäw9rt«rb\iehäei^utscheHAf>*rtfaiA«nt*mvx „Vogel“,, Uflö „Todesvorzetcb^“. 

* Andere Übersetzer Itio des nicht, oehraeo es adverbiai: mit Brfceootois, wss kOnnt«, 
oder ah Subjekt, das Bikenotaisvolle. Aber sie vernachlässigen die genaue Bedeutung 
von wrvcMtfknlmdr/- er steigt der Reihe oach hinab, gebt «n Ifi. 

* Veiständais - aatf^Härta ist wohl Veiaehrcibuog für savüKSna - das ErkenctoisvoHe. 
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„Wie eine Raupe sich am Ende eines Halmes zusammenaeht, so zieht der 
Äonan. den Leib vertreibend, die Unwissenheit fortschickend, einen 
andern Gang gehend, sich selber zusammen.“ „Und wie ein Künstler oder 
eine Künstlerin aus dem Material eines Schmuckes oder eines Kunst' 
gewebes eine neuere, schönere Form verfertigt, spannt, so schafft der 
Ätman-Puru?a eine andere, neuere, schönere Form, die der Väter oder der 
Oandbarvas oder der Götter oder des Prajäpati oder des Brahman oder 
anderer Wesen.“ Es ist schade, dass es unsicher ist, worum es sich in 
diesem Verreiche handelt, ob es eine Weberin ist, die ein etvra farbiges 
Kleid verarbeitet, oder ein Künstler, der einen Schmitck umarbeitei. Die 
Bedeutung Schmuck, Gestalt ist eher gesichert als die Bedeutung Gewebe. 
Vielleicht auch sind beide Bedeutungen darin enthalten. Wir möchten 
gerne an ein Kleid denken, > „er spannt, streckt die neuere Form“, was 
ein Gewebe meinen kann, - so wie die orphische Philosophie und die 
spfitgriechische Hermetik Körper als Gewebe, Chiton aufTasste.' - Der 
„andere“ Gang des Atman'Purusa geht hier ms Jenseits, in die Kirnmels- 
weit oder eine jener Welten, in der Gestalt von einem der Ahnen oder der 
Götter oder sogar von Brahman selber. Es sollte für unser Gefühl mit 
Brahman aufhören, und es kommt mir vor, dass das einmal so gewesen 
sein kann, und dass „andere Wesen“ erst eine spätere Zufügung ist, die 
den Gedanken herabzuziehen strebt, wohl weil ein späterer Bearbeiter 
von all den vielen GöttermögUchkeiten nicht wissen wollte, und diese 
Beschreibuog für ihn bloss eine Wiedergeburtsbesebreibung bedeutete. 
Die Mädhy. ist hier lehrreich, denn sie stellt Brahman und Götter 
um, so dass Brahman mlttenhinein kommt, und fügt hinter Götter 
noch „der Menschen“ zu, was die Sache verdirbt und völlig in den 
irdischen Wiedergeburtsgedaoken hineinzieht, während man steh unter 
„andere Wesen“ ja immer noch göttliche vorstelleo kann. - Zucn Schluss 
folgt: „Dieser Ätman ist Brahman, besieht aus Erkenntnis, Geist, Atem, 
Auge, Ohr, Erde, Wasser, Wind, Raum, Licht, Zom, Recht, aus allem“, 
sogar „Nichtlicht, Nichtwunsch“, Mädhy. noch „Freude, Nichifreudc“, 
eine ziemlich heterogene Aufzählung, die wohl teilweise später vermehrt 
worden ist; namentlich die Zufügung von „nicht“ bei einigen Begriffen 
gehört wohl nicht zum ursprünglichen Texte. 

Es ist deutlich, dass dies alles eine Beschreibung eines herrlichen Lebens 
nach dem Tode ist, wozu der vom Leibe losgelöste Purusa-Ätman 
zurückkehrt, namentlich die Ausdrücke „das Brahman kommt heran“, 

^ „6ut first you must tear off this gemKAi (x^Tüva) wbtefa you Nweor, diis web of 
igocrance (t 6 «hyveoffio« üus bood of corrupiioa. tbis living daaUi.“ 

Htrßnttiea, ad. W. Scott, I, p. 173, und 11, p. (8S*ö. 
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„er wird erkenntoisvoU, geht ia das ErkeontnisvoUe eia“ uad „er schickt 
die Unwissenheit fort“ weiseo darsufhia. 

Dann aber lesen wir in Absatz 6: „So nua der Wünschende. Jetzt der 
Nkbtwünscbende.“ Und es folgt die Beschreibung desjenigeo, der gar 
keine Wünsche mehr hegt, nur den Atman wünscht. Hiermit fängt die 
zweite und ganz anders gerichtete Episode an. Namentlich der Abschluss 
des Vorhergehenden: „So nun der Wünsdiende“ mutet fremdartig an. 
Denn es ist Überhaupt nicht die Rede davon gewesen, dass jene ^isode 
von einem Wünschenden handelt, der als eine mindersvertige Person dem 
NichtwUnschenden als dem richtigen gegenübergestellt wäre. Dieser 
Abschluss ist also vom zweiten, späteren Verfasser hinzugefügt, der das 
Ideal des ersten Verfassers nicht mehr billigen konnte und mit diesen 
Worten als minderwertig zurUckschob.^ 

So kommen wir dann zum NichtwUnschenden „der ohne Wunsch, frei 
von Wünschen, erlangten Wunsches, den Atman wünschend ist; seine 
Lebensbauche geben nicht hinaus.“ Dies in Gepnsatz zur ersten AuiTas- 
sung, wohl weil alles, was zum irdischen Leben gehört, von diesem Ver« 
fasser bereits verachtet wird. „Brohman seiend, geht er in Brahman ein.“ 
Die erste Beschreibung lehrte das auch, dort war es aber eine von vielen 
Oottwerdungsmdglichkeiten.* - Es folgen viele Strophen Über diesen 
herrlichen Zustaad des Aufgehens im Atman, sei es nach dem Tode, sei es 
schon in diesem Leben, wenn man die richtige Einsicht erlangt hat. Von 
den Strophen handeln vom Atman: 12 Wer welss, dass er der Atman ist. 
der kümmert sich nicht mehr um deo Leib. 13 Er hat den Atman in sich 
wahrgenommen. Den Körper selber aber nennt er verächtlich eine Zu- 
sammenkittung. 15 Br sieht den Atman als Herrscher Uber Vergangenheit 
und Zukunft; er ist ja ewig, und hat daher keine Angst mehr. > Die 
Strophen handeln meist nicht so sehr vom Sterbeo, sondern im all¬ 
gemeinen von den Vorbedingungen, die nötig sind, um das Aufgehen im 
Atmen zu erreichen. Es ist daher sehr wohl möglich, dass viele Strophen, 
namentlich diejenige, die nicht vom Sterben reden, später zugefUgt sind. 

Wie in der ersten Episode des ersten Teiles (4.3,7) weilt der Atman im 
Herzen inmitten der Lebenshauche,* aber dort biess es gleich darauf, dass 
' DeuMcn nennt das Vorhersebende das Sterben d« Nichterldsten und die nlchu 
exIMie Seele nach dem Tode dem Polgeadeo gegeaOber, das er die Erlösung oennt. 
Unnötig noch za betonao, dass dies unrietitig ist, und nicht die Meiauog des ursprüng- 
Uchen. sooders höchstens die des späteno Autors wer, der das jetzt Folgende hinzu* 
fügte. 

* Im nlchsteo Satze «nrlhot die MSdby. den „vemändigen Atensn“, wo dee Käova 
vom „unsterblicbea Atem" spricht, der das Brahmao ist. Dies gibt dem Atem eiitco 
wohl aUtu hoben Wert, sodass die MAdby. hier richtiger sdn könnte. 

' Io der Kiave, oicbi ia der M&dby. 
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«r umhergeht. Hier liegt er ün Raum des Herzens und bleibt dort. So 
wohnt bei Paracelsus die Seele im HeiTen, die den „grossen Menschen** 
realisieren kann.^ Bei den Ägyptern wohnt der Geist dort. Bei den Grie¬ 
chen sind erst fpfjv und Leber, dann das Herz das Hauptzentrum, später, 
in der Philosophie, ist das Gehirn Ti frrcMovucev. Hier ist die Ai man- 
reaiisieruDg also im Herzen, im Gebiet der höheren differenzierten, 
subtilen Emotion, noch nicht im Decken. B$ ist eine Herzensschwingung, 
aus der diese Texte geschrieben sind. Der Buddhismus ist gedachter, 
intellektueller, lokalisiert daher den tausendblSttrigen Lotos im Kopf. - 
Der Atman ist „der Herrscher des Alls, der Hüter der Wesen. Gutes oder 
schlechtes Werk beeinBussen ihn nicht. Er hält wie ein Damm die Welten 
auseinander**, nl. die symbolische, psychische und die physikalische, 
materieUe, weil er der Macher des Bewusstseins ist. Die erste sind z.B. die 
Oandharva-, Prajäpati-, Brahraanwelt und die jenseitige, die zweite sind 
Z.B. Erde, Sonne, Sterne. Primitivere Menschen, etwa die Neger, unter¬ 
scheiden jene zwei nicht; für sie sind ihre Träume ebenso real wie die 
Tagesrealität. - Als Macher des Bewusstseins hat der Atmun auch tren¬ 
nende Punktion: er hat nicht nur die vereinigende Funktion, die die Inder 
immer wieder betonen, ln der islamitischen Alexandersage werden Gog 
und Magog durch einen Wall von ihren Nachbarn getrennt, damit sie 
keine Missetaten mehr verüben kOnnen; am Tage des jüngsten Gerichts 
wird Gott den Wall niederreissen.* Das Wort für Damm, setu, bedeutet 
auch Brücke: er verbindet also zugleich die Welten. Die ChAnä.-Vp. 
8.4.1-2 ist ausführlicher: „Wer da der Atman ist, der Ist der Damm, die 
Scheidung, zur Trennung der Welten. Nicht überschreiten diesen Damm 
Tag und Nacht, nicht das Alter, nicht der Tod, nicht der Schmerz, nicht 
Guttat, nicht Übeltat. Alle Übel kehren davor um, denn diese Brahman- 
weit hat die Übel vertrieben. Darum Ja ist ein Blinder, der diesen Damm 
überschritt, nicht mehr blind, ein Verwundeter nicht mehr verwundet, ein 
Kranker nicht mehr krank. Darum ja wird sogar die Nacht, die diesen 
Damm überschritl, zum Tag. Denn plötzlich beleuchtet ist diese Brah- 
maawelt.** - Der Text fährt fort: „Die Wissenden wünschten sich keine 
Nachkommenschaft, weil sie diesen Atman, diese Welt besitzen." Der 
Atman ist die Wclt^ für sie anstatt einer Hadikommenschaft; sonst ist 
diese das Wichtigste, damit die Opfer Tür die Ahnen besorgt werden. 

Es folgt der rte/i"-Satz: „Dieser Atman ist nicht so. nicht so“, 
eine aus Negationen aufgebaute Aussage über den Atman, die noch 

i CO. Jung, Paracthica, p. 137 ff. 

* Eneyehpoedia Judaica und Koran t S.92-101. 

* die oben besproebeaen Stellen 1,4.1S, 16, wo der Atman die Welt genannt wird. 
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dreitnaJ im Tnie vorkommt (in der Mädhy. zweimal), also eine Art 
Grundmotiv, Inbegrif? wichtiger Wahrheit. ^Dieaer Ätman ist nicht so. 
nicht so*' scheiot aur eine negative Aussage, aber die Inder meinen damit 
auch etwas PosiUvea, oJ. dass man jedenfalls den Ätman nicht erfassen 
kann, und man nicht denken soll, man könne ihn in Begriffe fassen. Es 
ist zu vermeiden, dass zu enge Begriffe entstehen. Dies ist nicht eine 
Beschreibung per exclusionem, sondern besagt, man kduoe nicht solche 
konkret umgrenzende Aussagen machen. Dieser Satz ist eine Art Aiüauf 
zo Positivem. Ihr Sinn ist, dass der Meditierende alle Ichsubgekte neben 
sich ausschliessen, alle Miiteiluog aufheben. in sich versinken soll, sodass 
ein mystisches Schweigen eintreie. Das hat einen auffösenden Effekt auf 
das Ichbewusstsein, und so nähert sich der Mensch dem andern Zustande» 
worin das Ichbewusstsein relativ aufgelöst und unterschwellig wird, an. 
Im Westen gibt es den Agnostizismus, aber letzterer ist nur negativ, und 
verneint aus rationellen Gründen die Existenz eines Gottes überhaupt, ln 
Indien bleibt immer ein positiver Glaube übrig. Damit verglichen ist das 
buddhistische Hirvlija ein vwuger positiver Zustand als jene Auflösung 
im Ätman, obwohl auch das Nirvflna Positives eniUÜt, aber r^ativ mehr 
«0 Nichts ist als das im^Ätman-Aufgehen. Dieser negative Satz überden 
Ätman enthält somit eine verhüllt positive Aussage, die den Zweck hat, 
die Naivität des Ichbewusstseins zu brechen, die darin besteht, dass es 
glaubt, das, was es denke, sei die ganze Realität. Dadurch wird die Tür 
geöffnet für ein richtiges Aiinanerlebnis, denn die Absicht ist, das Erlebnis 
des Selbst berbeizufflhren. Neben dem allgereelnea „nicht lo, nicht so" 
kommen noch verschiedene bestimmte Negationen hinzu: „er ist ungreif* 
bar, unzerbrecbüch, nicht anhänglich, ungebunden, er schwankt nicht, er 
wird nicht beschädigt": Aussagen, die in Negationen bestimmte Wirkun> 
gen bei ihm als unzutreffend an weisen. 

Das Ende des Kapitels nähert sich: „Mild, gezähmt, ruhig, geduldig 
geworden, sieht er im Ätman den Ätman, alles als Ätman." Bei „im 
Ätman" muss man an den Ätman denken, wie er sich im MenscJien 
manifestiert; „den Atmen" meint den absoluten Ätman als Objekt. Vom 
psychologischen Standpunkte aus gesehen müsste das bedeuten, dass das 
Eilebnis des Selbst ein Erkenntnisprozess ist, der von jenem gebeimnis- 
vollen Zentrum selber eingeleitet wird. Der Sinn gewisser Träume scheint 
daraufhinzuzielen, dass das leb die objektive Existenz des Selbst erkennt. 
Dann aber ist der Trauiasinn vom Selbste selber angeordnet. So bewirkt 
das Selbst, dass man das Selbst sieht. Im Selbst, das in einem wirkt, 
erkennt man das Selbst. Beides Ut im Manschen und ist nicht in ihm, man 
kann ja eigentlich niebt räumlich darüber sprechen. Die Mädhy.-Rez. 
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betont den Atman im Menschen noch mehr, denn sie fiigt hinzu: „Jeder 
wird sein Atman; jedes Atman wird er.“ - Ara Schluss heisst cs: „Der 
Atman ist Speise^ssend und Geber des Guten**, was einander gegen¬ 
übersteht. Er ist der Genicsser und das Genossene. Essen ist integrieren, 
geben ist emanieren. Es ist ein Doppelrhythmus. So ist im „Honig** 
Kapitel der Atman Honig, kraftgebende Nahrung für die Wesen, und die 
Wesen sind es für den Atman. Gegenseitig brauchen sie einander. 

Der ganze Abschnitt handelt vom allesumfassenden Atmen, aber 
Öfters auch vom Atman im Menschen. Es ist nicht überall unterscheidbar, 
jene Trennung ist eigentlich künstlich. Es ist eher so. dass einerseits der 
Atman gesehen wird in der Art wie er erlebt wird, den Menschen zur 
Individuation bringt, anderseits aber in seinem Wesen an sich direkt 
beschrieben wird. 


Jetzt möchte ich noch kurz einen ausführlichen Abschnitt in der CMn- 
dciya-Vp. besprechen, der mit dem behandelten Teztabschnitt ziemlich 
parallel geht, aber klarer aufgebaui Ist und zu einem andern Resultat 
gelangt (S.7>12). Der Gott Indra und der Dflmon Virocana kommen als 
Schüler zu Prajapati, um den Atman kennen zu laraen. Nach 32 Jahren 
sagt Pr^lpati ihnen: „Dieser Puruta, der im Auge gesehen wird, dieser 
ist der Atman, dieser das furchtlose Unsterbliche, dieser das Brahmun. 
Dieser, der io den Wassern geschaut wird und dieser, der im Spiegel, der 
wird auch in all diesen Zustflnden geschaut.“ Br lässt sie sieh erst im 
Wasser beschauen, und nachher auch schön geschmückt mit schönen 
Kleidern. Hier ist der Atman ganz mit dem Körper gleichgestellt. Die 
beiden gehen belehrt weg, Indra aber ist nicht zufrieden, kehrt zurück, 
und hört nach wieder 32 Jahren: „Dieser, der im Schlafe fröhlich sich 
bewegt, dieser ist der Atman, dieser das furchtlose Unsterbliche, dieser 
das Brahman.“ Auch dagegen hat Indra ein Bedenken: „Man tötet ihn 
scheinbar, überwältigt ihn scheinbar, er weint sogar scheinbar.“ Nach 
wieder 32 Jahren wird er belehrt: „Wenn er so schlafend, verbunden, 
beruhigt ist, keinen Traum erkennt, dieser ist der Atman, dieser das 
furchtlose Unsterbliche, dieser das Brahraan." Aber Indra hat wieder ein 
Bedenken: „So kennt dieser wahrlich den Atman nicht richtig, (wissend) 
„dieser bin ich“,, und so nidit die Wesen; in Vernichtung eben ist er 
geraten.“ Nach noch 5 Jahren lehrt Prajäpati ihn: „Körperlos ist der 
Wind; die Wolke, der Blitz, der Donner, diese sind körperlos. Wie diese, 
aus jenem Raume sich erhebend, zum jenseitigen Lichte gelangt, in eigner 
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Form hervortreten, so (rite diese herrlicbe Ruhe, &üs diesem Leibe sich 
erhebend, zum jenseitigen Lichte gelangt, in eigner Form hervor. Das ist 
der höchste Puru$a. Er geht dort umher, lachend, spielend, sich vergnü¬ 
gend mit Frauen oder Wagen oder Verwandten, nicht des Anhängsels, 
dieses Leibes gedenkend. Wie ein Zugtier mit dem Wagen verbunden ist, 
so ist dieser Ätman mit diesem Leibe verbunden. Diese Oötter, die in der 
Brahmanwelt sind, verehren ja diesen Atman. Darum haben sie alle 
Welten und alle WUnsebe erhalten.'* 

Der Cb&ndogya-abschnitt gibt also vier Antworten, wovon die erste: 
,,Atman gleich Leib“ io unsrem Texte nicht vorkommt. Die dritte: 
„schlafend ohne Traum“ stimmt überein mit der zweiten Auffassung des 
Textes. Die zweite: „im Schlafe sieh bewegend“ und die vierte: „als Rübe 
im jenseitigen Liebte in eigner Form lachend, spielend, mit Frauen oder 
Wagen, alle Welten und Wünsche besitzend** büden zusammen die erste 
AufTassungdesTexUbschnittes.' Der Vergleich mit der Chänd.-Up. lehrt 
uns zwei wichtige Dinge: erstens dass der traumlose Schlafzustand, der 
vom letzten Autor des Tcxtabschnities als der höchste angesehen wird, 
dem Autor der Chändogya wohl bekannt Ut, aber von ihm verworfen 
wird, weil man darin nicht weiss „dieser bin ich**, kein Ichbewusstsein hat, 
und so in eine völlige Vernichtung versunken ist. Dieser Autor will nicht 
ein rastloses Aufgehen im Atman, er zieht den herrlichen Ruhezustand im 
Lichte des Jenseits vor, Freuden, die den irdischen ähneln, aber doch 
anders sind, weil dort dne wonnevolle Ruhe herrscht, und alle Wünsche 
erlangt sind, und man vom Leihe befreit ist, ein positives Himmcisidcal 
eines lebenskräftigen Menschen, so wie der {tgyeda es schon kannte, 
obwohl noch nicht mit dem Gedanken der hohen Ruhe, die über alle Lust 
und Schmerz hinausgestiegen ist. Die Chändogya will also das neue, in 
dieser Zeit aufkommende Ideal des traumlosen, in Vernichtung eingehen¬ 
den Zustandes nicht annehmen, obwohl sie es schon kennt. Unser Text 
aber hat es angenommen, zeigt jedoch das andere noch daneben. - 
Zweitens beschreibt die Chändogya den Zustand, der im Texte der erste 
ist, aU zwei verschiedene Zustände, nl. den des Traumes, wo neben 
Herrlichkeit auch Unangenebmes passiert, und den der herrlichen Him¬ 
melsruhe. WeU ^e Chäodogya diese HimmeUrube als Höchstes ansiehc, 

^ P. Deiuseru Sechz/f UponUM's des Veda, p. !9S, meint. Cie vierte Aatwoxt sei 
spaterer Zusatz, aber seine Begräoduogen dafUr sind nicht süchbaltia, und der tat- 
sb:hbche Gniod ist wohl, dass Deussea selber den wunsduraumloseo Zustand als den 
eioas wertvoUen empfuid. Der Aafina des gtAzen Abschollies (S.?. 1) beweist auch die 
Ecbibeit der vierten Antwort, weil dort schon stebt: „Ei erreiebt alle Weites und alle 
Wüoscbe, wer dea Alrnan aufBndet und erkeant" Und das ist auch das Eade der 
vkneo Antwort und d^ ganzen Abschnittes. 
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hat 816 diese deutlich vom andern Zustande unterschieden. Der letzte 
Autor des Textes» der jene beiden Cbfindogya-Vorstellungen verwarf, kann 
sie vernachlässigend verquickt und zusammengedrängl haben. Sicher ist 
es aber nicht, dass die Einteilung der Chändogya etwas allgemein Aner¬ 
kanntes darstellt. Denn dass jene zwei Chandog>a-Zustände in unsren 
Texte tatsächlich zusammengehören in einem wonnevollen Zustande, wo 
sowohl Freude als auch Schrecken erlebt werden, aber beide als etwas 
woran man nicht mehr emotional teil nimmt, weil man Uber jenes alles 
erhaben ist in herrlicher Ruhe, das ist ja auch eine mCgliehe und anzie¬ 
hende Auffassung. Namentlich Strophe 4.3.13 spricht fUr letztere: „Im 
Schlafzustande hoch und niedrig wandelnd macht der Gott sich viele 
Formen, lachend etwa mit Frauen sich freuend, doch auch Schrecken 
sehend.“ Die Anerkennung der Gegensätze hatte für diesen Autor An¬ 
ziehungskraft und wurde durch den Gedanken der darUberhinaus- 
gehenden herrlichen Ruhe zur Einheit eines allesumfasscnden Ideals 
verbunden. 

Das Sanskritwort für jenen Ruhezustand ist nicht einfach. Es Ist das 
Part. sarHprasanna und das Subst. satitpra^da, eine Zusammensetzung 
von der Wurzel für „sitzen“, mit der Bedeutung: heiler werden, sich 
freundlich, gnädig erweisen, als Part.: beruhigt, ruhig, gnädig gestimmt, 
gewogen. Gemeint ist eine herrliche Ruhe, worin man zum höchsten 
Zustande hingelangt ist. Deussen, Hu me und Senart meinen, dass dies der 
Zustand eines tiefen Schlafes sei; das ist unrichtig. Denn die Chändogya 
verwendet das Wort beim traumlosen (8.11.1) und beim himmlischen 
Zustande (8.12.3), unser Text in der Käpva beim Traumzustande (4.3.15), 
in der Midhy. beim traumlosen (4.3.40). Interessant Ist, dass die Chän¬ 
dogya mit dem Worte auch den Atman-Puru$a selber andeutet (8.12.3), 
der im Menschen wohnt und aus dem Leibe sich zum jenseitigen Lichte 
erhebt, eine Andeutung, dass der Atman im Menschen dann zur herr¬ 
lichen Ruhe geworden ist, und dies sein höchst erreichbares Wesen aus- 
mocht. Er ist die Ruhe, daher nicht mehr anhänglich: er kann leidlos 
spielen wie eine Gottheit. Diese Bedeutung hat die Chändogya noch an 
einer Stelle (8.3.4) mit demselben Gedanken: „Die herrliche Ruhe erhebt 
sieb aus dem Leibe, gelangt zum jenseitigen Liebte und tritt in eigner 
Form hervor; das bt der Atroan, das furchtlose Unsterbliche, das Brah- 
man.“ Genau dieselbe Stelle bat die Maifräyana-Up. 2.2, zitiert sic ver¬ 
mutlich aus der Chäudogya. An anderer Stelle (8.6.3) verwendet die 
Chändogya das Part, bei dem traumlosen Zustande: „Wenn er so 
schlafend, verbunden, beruhigt keinen Traum erkennt, dann ist er in diese 
Adern (des Herzens) geschlüpft.“ 
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ir. DER INDIVIDUELLE ÄTMAN 


Bei der Besprechuog des sllesumfdssenden Atmao erörterten wir bereits 
mehrere Stellen, in denen der Atmen sich zugleich mehr speziell im 
Menschen ofTeobart. ln letzterer Form besteht aber kein wesentlicher 
Unterschied vom alJesumfassenden Atmao. Wir nennen ihn individuell, 
weil er im Menschen wohnt und wirkt, aber damit iit auch alles Wesent« 
liehe Uber ihn ausgesagt. Von irgendwelchen spezifischen Eigenschaften, 
von irgendeiner IndividualltSt und Persönlichkeit ist Überhaupt keine 
Rede. Der Atmaa im Menschen ist nichts als der eine, Überall anwesende 
und wirkende Atmao, und beide werden in den Texten immer mit dem 
Worte Atman benannt. Das muss man bedenken, damit nicht das Won 
„individuell" Vorstellungen Uber eine Individualität in westlichem Sinne 
hervorrufen würde. - Wir wollen die schon besprochenen Stellen jetzt 
kurz rekapitulieren, insoweit sie mit dem Atman im Menschen zu tun 
haben, um darüber einen zusammenfassenden Überblick zu bekommen. 

ln 1.4.17 heisst es von einem einsamen Meoschen; „Der Geist ist sein 
Atman, die Rede seine Frau," usw. Der eine, allumfassende Atman ist 
gemeint, aber zugleich der individuelle Atman, den der Einsame in 
Meditation durch Erkenntnis in sich realisiert, sodass weiterhin alles was 
er denkt vom Atman selber eingegeben wird. Vgl. oben p. 24. 

In 2.1.20 fügt die Mfidhy.-Rez. zu (23): „alle diese Atmänas", womit 
gemeint sind die unterschiedenen AtmSnos, wie sie sich in jedem Men^ 
sehen und in jedem Lebewesen offenbaren. Vgl. oben p. 44. 

Ähnlich sind in 2.5.15 in dem einen Atman „alle diese Atmlnas ein* 
gefügt" wie die Radspeichen in Nabe und Felge. Ea wird also an mehrere 
Almänas gedacht, so wie sie in den unterschiedenen Meoschen leben, denn 
jeder Mensch erfährt den Atman auf seine individuelle Art. Vgl. oben p. 69. 

Die Kapitel 3.4 und 3.5.1 bilden die interessanteste Stelle über den 
Atman Im Menschen, weil sie zeigen, dass diesem Atman eigentlich nichts 
spezifisch PeRönüches anbaflet. Es wird gefragt nach dem „Atman, der 
allem innerUch ist**, und die Antwort Uti „Dieser ist dein Atman, allem 
innerlich", uod das wird vielmals wiederholt, weil die Frager es nicht 
verstehen, befangen sind in ihrer viel zu individuellen Auffassung des 
Atman im Menschen, und Unterscheidungen wollen, die nicht bestdien. 


108 



denn der individuelle Ätman hat keine spezifische Eigenschaften, ist eben 
der eine, allcsdurchdringende Äiman. Er scheint in jedem Mcoschcn 
verschieden zu sein, ist aber immer der eine Ätman. Siehe Air dieses 
Paradox oben p, 72 ff. 

In 3.7 wird Ähnliches behandelt, aber auf breiterer Basis. Es handelt 
vom „inneren Lenker, der diese Welt, die jenseitige Welt und alle Wesen 
mnerlich lenkt,“ Jedesmal wird er erklärt als „dein Ätman“. Während¬ 
dem aber in 3.4 und 5 hierauf der Hauptnachdnick fiel, geschieht es in 
diesem Kapitel mehr beiläufig. Auch dieses Kapitel ist ein Beispiel für 
den individuellen Ätman, der zugleich der allumfassende ist. 

In 4.2.1 wird konstatiert: „dein Ätman ist durch die Geheimlehren 
gesammelt.“ (Vgl. oben p. 85.) Gemeint ist der individuelle Ätman, und es 
wird darüber gesprochen als von etwas Bekanntem, das keiner Erklärung 
bedarf, ein Beweis der Geläufigkeit des Begriffes. Der Sinn aber ist dass 
Janaka in seinem eignen Ätman den alUeinen Ätman realisiert hat und 
dadurch weit fortgeschritten ist. 

Hiermit haben wir die Stellen, die deutlich den individuellen Ätman 
bringen, angeführt. Es fällt dabei auf, dass es jedesmal nur eine Konstatie« 
rung ist: „dein, sein Ätman, diese Ätmänas“ Weiter kommt es nicht. 
Mehr persönlich gerichtete Erklärungen oder Eigenschaften und Nuancen 
sucht man vergebens. Aberdas ist fast selbstverständlich, denn dieser von 
uns „individuell“ genannte Ätman ist im Wesen nicht anderes als der 
eine, sich in allem o^enbarendc Ätman. alle diese vielen sind nichts als 
der eine. Wer das nicht versteht, schlägt fehl, wie in 3.4-5 deutlich betont 
wird, wo die Frager fortwährend mit derselben unrichtigen Frage 
„Welcher Ätman?'* kommen, was beweist, dass sic den Ätman in seinem 
Wesen und seiner Einzigartigkeit und Allumfassendheil noch nicht ver¬ 
stehen, dass sie viel zu sehr Unterscheidungen machen wollen und an 
persönliche EigensohaAen denken. 

Einen Übergang zwischen dem individuellen Ätman und dem einen 
allumfassenden stellen jene Stellen dar, die von einer irgendwie engen 
Beziehung vom Ätman zum Menschen reden. Diese sollen Jetzt bespro¬ 
chen werden. 

Der grosse Abschnitt 4.3^, der vom Puru$a*Ätman im Schlaf und beim 
Sterben handelt, hat fast fortwährend als Nebengedanken den individuel¬ 
len Ätman. Die Stellen, wo das besonders klar wird, sind die folgenden: 
Io 4.3.6-7 ist der Ätman dem Menschen Licht, wenn keine Stimme mehr 
da ist. und er ist der im Herzen mnerlich leuchtende Purusa. Beides ist 
der Ätman, der im Menschen wirkt und der allcsdurchdringende Ätman. 
Der Purusa ist die Erscheinungsform des Ätman, welche die Vorstufe des 
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menschlicben Bewusstseins dsrstellt, er geht über das gewöbollch Mensch¬ 
liche weit hioaus, ist die ewige Essenz des Ichs (vgl. oben p. 8S-90). Dann 
wird ausführlich behandelt, wie er sieb Im Schlaf und beim Wachen 
verh&U, beides ln Beziehung zum schlafenden und wachenden Menschen. 
Der ewige und der sterbliche Mensch werden beide fortwährend berück- 
sichiigt> verbunden als Gegensatz oder als zusammengebdrig. Dabei ist 
der ewige Mensch der Atman. So ist hier fortwährend eine enge Verbin¬ 
dung des Menschen mit dem Atman. ^ In 4.3.35 * 4.4.4 wird der Atman- 
Puruga beim Sterben des Menschen besprochen, namentlich der Moment» 
in dem er den Körper verlässt, was die Verbindung zwischen dem Atman 
und dem menschlichen Körper betont, sodass es hier auch einen indivi¬ 
duellen Kebcngedanken gibt. Dabei heilst der Atman einmal „leiblich.“^ 
- In 4.4,22 wobnt der Atman io der Käi^varez. wieder im Herzen» wie in 
4.3.7. Auch heisst er dort „der auseinanderballende Damm, zur Tren¬ 
nung dieser Welten'\ was auf die beim Atman vom Inder so selten betonte 
trennende Funktion des Selbst hinweist, die erst Bewusstsein ermöglicht 
(vgl. oben p. 103). Wäre diese Funktion mehr ausgebildei worden, so 
hätte das zu einer tatsächlichen Individualität des persönlichen Atman 
führen können. Das gehörte aber nicht zur indischen Entwicklung und 
wurde nicht wdier ausgebaut.* - In 4.4.23 steht die deutlichste Steile dieses 
Abschnittes Uber den individuellen Atman: „er sieht im Atman den 
Atman‘\ denn mit »,im Atman'* muss ein individueller Atman gemeint 
sein, der in einer Art Gegensatz zu „den Atman'* als den allesdu reh- 
dringenden Atman steht. Diese Stelle ist nieht im westlichen Sinne klar, 
aber die Absicht ist unzweifelhafC. Von der Mädhy.-Rez. wird das 
Individuelle noch betont durch die Zufügung; ».Jeder wird sein Atman; 
jedes Atman wird er." 

Das Kapitel 4.2 bandelt vom Puru|a im Auge, der oben p. 35 als 
Erschemungsform des Selbst gedeutet wurde. Am Schluss von 4.2.3 wird 
ihm der leibliche Atman gegenübergestellt, woraus erbeUt, dass mit dem 
Purusa hier der geistige Atman gemeint ist. Dieser ist der eine einzigartige 
Atman» aber weil er im Menschen lokalisiert wird, bringt die Vorstellung 
den Gedanken an den im Menschen wohnenden individuellen Atman 
auch nabe. 

In 1.5.17-20 gehen ln den wissenden Sterbenden die göttlichen uiisterl> 
liehen Lebenshauche ein» und er wird der Atman aller Wesen. Hier ist 

^ Die Midhy.-Rez. hat noch dreiioal „InbUcber Atraan“ in 43ZI, 41; 44.1, bette 
also da» Bedürfoü, die Verbindung mit dem Körper und eine Art Oegensatz zum 
genügen Auron mehr zu betonen. Vgl oben p. 99 und 100. 

' Vergleicbe Ahnllcbea, oben angeführt bti l .41, über des Böee und hei U. 12, Ober 
den Gottheldea Indra, der keiaen Nebenbuhler bat. 
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gewj$« der allesdurchd ringende Ätman gemeint, aber« ist ein Mensch» der 
beim Tode in denselben übergebt und so wird der Gedanke an den 
Menschen direkt mit dem Atmen verbunden, was zur Entstehung des 
Begriffes des individueUen Alm an beitragen muss. Vgl. oben p- 38. 

ln 2.4.14 und 4.5.15 wird vom Gegensatz der Zweiheit in diesem Leben, 
wo einer den andern sieht usw, und der Einheit nach dem Tode, „wo in 
diesem alles Atman geworden ist,“ gesprochen. Das ist der eine, all¬ 
umfassende Ätman, den wir oben p. 57 als das approximative Bewusstseirt 
des Unbewussten gedeutet haben den Ichbewusstseinen, die nach dem 
Tode aufgehoben sind, gegenüber. Aber alles im Menschen, der ganze 
Mensch, ist dieser Atman geworden, und so haben wir hier eine fihnüeh 
enge Beziehung des Wesentlichen im Menschen zum Atman wie in 
1.5.17-20.» 

In 2.5 sind Erde und andere Elemente usw. „Honig** für die Wesen und 
umgekehrt, und das gemeinsame Substrat ist der ?uru;a, aber in den 
Wesen hat er einen speziellen Bezug auf den Atman. Dies ist nicht der 
Atman im Menschen, aber der sich in allem olTenbarende Atman, und die 
Wesen stehen in einer spezifischen engen Verbindung mit ihm (vgl. oben 
p, 62). Der Atman realisiert sich in den Wesen und namcntilch im 
Menschen deutlicher als in der übrigen Schöpfung. Eines Schrittes sveiter 
bedarf ei nur, um sich diesen Atman spezifisch im Menschen realisiert zu 
denken in einer mehr iadividuellen Art. Auch hier wieder das Flicsscnde: 
der Atman ist im Texte sicher nicht der individuelle, aber doch kann er 
mit Veranlassung gewesen sein zur Ausarbeitung der Idee eines indivi¬ 
duellen, in jedem Menschen anwesenden Atman. 

In der Strophe 2.5.IS geht der Puru^a in zwei- und vlerfUssige Burgen 
ein, d.h. in die Körper (siehe oben p. 69). Also eine spezielle Verbindung 
des Atman-Puru^ mit den Körpern, den Wesen, obwohl er in der 
nächsten Zeile zugleich überall anwesend ist:,.nichts ist durch ihn nicht 
erfüQt**. 

Es gibt also verhältnismässig viele Stellen, wo entweder ein individueller 
Atmen genannt wird, oder eine enge Beziehung des Atmun zum Menschen 
oder zum menschlichen Körper besteht. Aber überall bleibt dieser 
individueller Atman dem wirklichen Atmun untergeordnet, er hat kein 
eigenes Wesen, was für westliches Denken schwer verstellbar ist, eigent¬ 
lich paradox erscheint. So wie wir in der Einleitung und anderswo sahen, 
dass der Inder kern ausgeprägtes Ichbewusstsein hat, so ist auch sein 

> Die Oterseczunaen „zum elaneu Selbste** (Deussea), sei ^ ebacua** (Senart 
24.14), „ooe's owD seif“ (Hume) sind irreführend, weil sie zu viel vom Individuelka 
hioeioloterpretierea. 
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Be^rilT eioes individueUen Arman fm AnfaDgsstadmrD stecken geblieben. 

Jetzt sind noch zwei SteUen zu besprechen, worin nur der individuelle 
Ätman vorkommt, und die darum noch nicht im ersten Kapitel betrachtet 
wurden. - ln 3.2.1? lesen wir: „Wenn eines gestorbenen Menschen 
(Puruia) Stimme in das Feuer eingehi, Atem in den Wind, Auge in die 
Sonne, Geist in den Mond, Ohr in die Himmelsgegenden, Leib in die 
Erde, Aunan in den Raum (ÄkSia), — wo ist dann dieser Mensch?“ 
Dies ist die ziemlich primitive Beschreibung, die zurückgebliebene Vor- 
sielluog, wie der Mensch nach seinem Tode wieder io Teile zerfällt, und 
jeder zu dem ihm verwandten Wesen im Kosmos zurückkehrt; so wird die 
VerbioduDg zwischen Makro« uod Mikrokosmos, die wir schon mehr 
vorfanden, dargestellt. Es sind fUnf wichtige Organe genannt, dann der 
ganze Leib, und zuletzt der Atman. Man wünschte, dass die Beschreibung 
damit aufhdne; aber es folgen noch: Haare und Haupthaare, die in 
Pflanzen und Bflume eingehen, Blut und Samen in die Wasser, Es sind 
.alles kosmische Elemente, worin sie eingehen, Pflanzen und Bäume aus« 
genommen. Der Atman Ist hier der persönliche Atman des Menschen, 
wohl im Herzen gedacht; eng kann der Kontakt mit dem allumfassenden 
Atman nicht sein, wenigstens nicht beim Prager, Artabhflga, Denn er wiJJ 
die Einheit, die trotz der Zersetzung übrfgbleibt, erfahren, denkt sich 
diese also nicht io einem von den genannten Teilen. Aber es kann auch 
eben der Fehler des Fragers sein, dass er den Atman in seiner Aufzählung 
der zerfallenden Teile miteinbegreift. Daher lässt sich mit dieser Stelle 
nicht viel anfangen. Und Yäjflavalkya will bezeichnenderweise auf die 
Frage nicht eingehen, empfindet sie als eine theoretische Spekulation: 
nach dem Tode wird man das schon wissen. In dieser Welt soll man das 
nicht überdenken, sondern gute Werke tun; das ist das Wichtige hier auf 
Erden, während des Lebens. Man soll wissen wie man hier leben muss, soll 
dem Selbste gemäss leben. 

In 3.9.4 ist es Yijflavalkya selber, der etwas Uber den Atman mitteilt, 
^äkalya, dessen weiteres Gespräch mit Yäjflavalkya wir schon behandel¬ 
ten, fragt hiernach den elf Rudras, uod die Antwort lautet; „Sie sind die 
zehn Lebensbauebe im Purusa und der Atman ist der elfte.“ Weil sonst im 
Kapitel von Elementen, Gestirnen, Göttern die Rede ist, kann man hier 
Puru§a besser unübersetzt lassen, und muss wohl auch an den kosmischen 
Puru;a gedacht werden, obwohl vom sterbenden Menschen gesprochen 
wird. Die zehn Lebenshauche sind die fünf Atmungsarten und die fünf 
köiperlichen Punktionen. Der Atman ist der elfte; das ist der individueUe 
Atman im Menschen. Man kann an 4,4.1-2 denken, wo die Lebenshauebe 
im Herz Zusammenkommen und der Ätman, der Atem und die andern 
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Lebemhauche nacheinander den Körper verlassen, sodass das Hören, 
Sehen usw. aufhört. Hier aber heissen sie alle zusammen Rudras, was 
etymnlo^cb im Texte gedeutet wird als diejenigen, die weinen machen. 
Diese Etymologie ist mindestens fraglich, Die Kudras sind eine Schar von 
Winden oder Maruts. Sie sind die Söhne Rudra*s. des einzigen wirklich 
bösen grösseren vedischec Gottes. Er Ut der furchtbare Bogenschütze, 
der Krankheit und Seuche bringt für Vieh und Menschen, eine wilde 
Gestalt von düsterer Schrecklichkeit. Er wohnt im Korden, in den Bergen 
und Wäldern, ein wilder Jäger. Belm Opfer bekommt er Gaben aus der 
Wildnis, oder dessen Rest; man will ihn so abfindeu, damit er fortgehe. 
Mit diesem furchtbaren, schreckli^en, gefahrbringenden Gotte, aus dem 
später der furchtbare Siva geboren wurde, wird hier der Ätman verglichen. 
Das ist sehr aultalJend. Der Atmen hätte demnach adch einen bösen, 
furchtbaren Aspekt, was sich sonst gar nicht findet. - Diese zehn Präoas 
und der Atman werden bum Sterben eine Art Götter; es ist eine Erhöhung 
nach dem Tode, eine Vergöttlichung der Teile, wie in 1.5.17-20, wo aus 
Elementen, Sonne und Mond die göttliche Rede, Atem und Geist in den 
Gestorbenen bineingeheo.^ 


* Skbe eben p. 38. 
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III. DER ÄTMAN ALS FORMVERWIRKLICHUNG 


Merkwürdigerweise hat der Atman, der Hmtergniod und Kern von 
allem, das AU'eine, das Allerhöchste, daoii und wann auch eine Bedeu¬ 
tung, die demjenigen von „Leih**, „Körper“ aemlich nahe kommt. Fhr 
ein difTerenzierterea Denken schcmt das unvereinbar, aber für eine 
primitivere Vorsiellungsweise ist der Unterschied zwischen Psyche, Geist 
und Leib, Körper nicht so gross. Sie formen vielmehr ein Ganzes oder 
werden wie ähnliche, halb psychische, halb körperliche ßntititen be¬ 
handelt. Bei einem schon so vergeistigten Begriff wie es der Atman in den 
Upani^aden ist wird aber der Unterschied schliesslich doch ziemlich 
auflallend. Dennoch können wir auch aus der Upatü$ad verstehen, wie 
der eine Begriff aus dem andern entstehen konnte, etwa in der Schöp- 
fungsmythe Brhaä^Up. L4.3-4, worin der Atman sieh selbst entzweifailen 
lässt, woraus die Frau entsteht, und dann aus ihm mit ihr alle Tiere 
geboren werden, von den Rindern bis zu den Ameisen. Hier Ist das Selbst 
adch der Leib, und zwar sogar derjenige von Menschen und Tieren. Eine 
Übersetzung mit „Leib** aber ist unerwünscht, denn es ist nieht eia kon¬ 
kreter, an seine Form spezifisch gebundener Körper, was selbstverständ¬ 
lich die Vorbedingung Jedes irdischen Körpers ist, aber eine Formver- 
wirkMchung des Atman, der sieh in allem offenbart, und sich in unter¬ 
schiedenen leiblichen Formen realisieren kann. 

Eine andere, noch primitivere Schöpfungsmythe steht am Anfang der 
ßfhad, 1.2.1-7 in Verbindung mit der Beschreibung des Opferrosses als 
Weltall in J.l, die beginnt: „Die Morgenröte ja ist des opferfertigen 
Rosses Haupt, die Sonne sein Auge, der Wind sein Atem, das allgegen¬ 
wärtige Feuer sein Rachen, das Jahr sein Atman. Des opferfertigen Rosses 
Rücken ist der Himmel, sein Bauch die Luft, seine Weichen die Erde, 
usw.*' So geht es, das ganze Kapitel hindurch, weiter. Die ersten fünf: 
„Haupt, Auge, Atem, Rachen, Atman** dürfen wir zusammeonebmen als 
ein Ganzes, «eil dahinter (wie am Anfang) steht: „des opferfertigen 
Rosses*', was einige Übersetzer zu Atman stellen, aber besser zu der 
längeren folgenden Aufzählung zu nehmen Ist. Jedenfalls scheidet es 
irgendwie die ersten fünf Teile des Opferrosses von all den folgenden. 

Atman wird hier von Deussen und Böhtlingk übersetzt mit Leib, von 
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MUUer uQd Hume mit body, aber es ist sehr unwahrscheinlich, dass 
mitten in der längeren Aufzählung von all den Körperteilen des Rosses auf 
eiamal sein ganzer Körper genannt wäre. Die andern Körperteile sind alle 
sehr real, denn auch der PräQa bedeutet hier einfach seinen Atem; es ist 
keine Veranlassung da, für Präj^ an eine höhere, mehr philosophische 
Bedeutung als Lebensprinzip zu denken. Umgekehrt aber kennen wir für 
Atraan nicht eine reale Bedeutung, wie PrSija sie als Atem het. Wir müs¬ 
sen wohl an etwas Unbestimmteres denken, und Senart mit der Überset¬ 
zung „son ötre*' geht wohl nicht ganz fehl. Interessant ist, dass der 
einmal über den Atman des Opfetrosses spricht (M 62.20): 
„Nicht quäle dich der liebe Atman, wenn du (zu den Göttern) kommst, 
nicht tue die Axt demeo Gliedern Schaden.'* Vermutlich handelt diese 
Stelle vom Lebenshauch des Rosses, der bei dessen Opfertode durch 
WUrgung sich ruhig verhalten soll, es geschehen lassen soU. das Opfer 
bringen, damit es schmerzlos geschieht. Es selbst geht ja zu den Göttern, 
wie die nächste Strophe lehrt. Die .^gwdbstelle aber, so verwandt sie der 
.Br^adstelle scheint, kommt noch aus einer primitiveren Denkart hervor, 
ist noch nicht so philosophisch gedacht wie letztere. Um diese zu ver¬ 
stehen, müssen wir sie zusammen mit dem zweiten Kapitel betrachten, wo 
in 7 dieselben Worte stehen: „Das Jahr ist sein Atman" (des Rossopfers 
oder der Sonne). 

Kapitel 2 bringt eine interessante altertümliche Schöpfungsepisode. Sie 
fängt mit einem Widerspruch an, denn es war Im Anfang nichts da, aber 
trotzdem war der Tod da. von ihm war alles verhUlil. Schöpfungsmyihcrt 
fangen ja Öfters mit einem Paradox an. Jener Tod heisst zugleich der 
Hunger zum Sein. Er ist das Fressende, die Gier, die die Welt essen will. 
Gier und Tod streben dem Wirklichen zu und schaßen Vergiin^ichkeit. 
Die Gier ist das Todschaßende, und Tod bedeutet Gier. Hunger. Dann 
formt der Tod den Gedartken: möge ich ätmanbaft sein. Er begehrt, sich 
eine Identität berzustellen. Dann bewegt er sieb preisend, und so wurden 
aus ihm die Wasser geboren. Das Wasser ist das erste, das bei dieser 
Schöpfung entsteht, aber das Wasser ist noch das Unbewusste, Und 
vordem war der Tod schon da. Der Tod ist daher das ganz unbestimmbare 
Unbewusste, ist noch unbewusster als die Wasser. Der Tod, der schon 
besteht, bevor noch etwas da ist, ist ja überhaupt nur wie ein Wort, wie 
ein Abstraktum. - Nach den Wassern entsteht als Zweites die Erde, aus 
dem Rahm der Wasser, der fest wird. Die Erde ist die erste Verdichtung. 
KondensatioQ, eine reale Basis, aber noch nicht das Bewusstsein, ein 
Gewebe von festen Zusammenhängen, worauf sidi nachher das Bewusst¬ 
sein auftaul. So sind beim kleinen Kinde gewisse feststehende Vorstei- 
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lunecQ schon da. und daraus entsteht allmablicli Bewusstsein. Auf dieser 
Erde müht der Tod sich ab, ermüdet sieb, erhitzt sich, kasteit sich, und 
daraus geht das Feuer hervor. - Dann heisst es: Der Tod „entfaltete den 
Atman in drei Teile, die Sonne als Dritte), den Wind als Drittel". AUe 
übersetzen den Atman mit: sich selbst, sich, lui-mfime, itself, hlmself; 
aber das scheint mir in diesem Kapitel, das neunmal das Wort Atman in 
verwandter Bedeutung bringt, zunt mindesten inkonsequent. Dazu: er 
begehrte einen Atman. jetzt bat er diesen bekommen in der Form von 
Wasser, Erde, Feuer. Jener Atman ist er und ist er nicht, der Atman ist 
nicht ganz der Tod selber. Ferner müssen wir fragen: welche sind jene drei 
Teile, denn nur zwei werden genannt: Sonne und Wind, Es scheint mir. 
dass der dritte das soebengesebaffene Feuer ist. Das Wasser ist noch das 
Unbewusste, die Erde ist die erste noch nicht ganz bewusste Konden¬ 
sation; Feuer, Sonne und Wind sind dann der energetische Lebensprozess, 
worin schon Bewusstsein liegt, Drei Teile werden weiterhin auch dem 
Atem, der ja noch nicht genannt war, zugerechoet. Das bedeutet, dass 
jetzt der Tod und der von ihm geformte Atman Präpaqualität bekommen 
haben, als Atem erscheinen. Der Atem, der Lebenshauoh bewegt sich, hat 
dem Tode, der im Anfang statisch war, Bewegungsqualitht gegeben. Feuer 
und Sonne siod auch Energicsymbole, so ist der Tod energetisch gewor¬ 
den. - Dann auf einmal ist er ein magisches, welterfUllendes Riesenross. 
Jeder Übergang zu dieser Mitteilung fehlt, aber aus dem ersten Kapitel 
wissen wir genügend, dass der Te:tt auch das Rossopfer behandelt, und 
das Ross ist dabei der Tod, denn das Opferross wird ja getötet. Haupt¬ 
sache der Beschreibung hier sind die vier Himmelsrichtungen, denen 
Teile des Rosses entsprechen. Der Tod hat als Folge der Bewegungsquali- 
tfit Ortgegebenbeit, Ortaidentitit bekommen. 

Jetzt wUosebt der Tod, dass ein zweiter Atman aus ihm geboren werde, 
Wie am Anfang der Geist, den der Tod in sich formte als seine schöpferi¬ 
sche Qualität den Gedanken formte, ätmanhaft sein zu wollen, so ist es 
nun der Geist, durch den der Tod sich mit der Rede zur Paarung vereinigt. 
Er ist wieder geistig aktiv, Jener Geist begattet sich mit der Rede, das ist 
rein abstrakt gedacht. Der Geist ist das männliche Prinzip, die Rede das 
aufeebmende weibliche Gefäss, Der Samen wird dabei zum Jahre, als das. 
was vom Geiste in die Rede übergegossen wird, das Jahr, die Zeit, ganz 
abstrakt gedacht Der Samen ist kein realer Körper, kein konkreter, 
soadem real ersehnende Form, Verwirklichungsform. Der Inder ver¬ 
wendet den Körper hier als Bild. - Bs ist bezeichnend, gerade in 
diesem Vorstellungsbereich eine gewisse Unklarheit auftritt. Denn die 
Wahrnehmung des Körpers gehört zur Empfindungsfunktion, die beim 
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Inder die inferiore Fuoktion darstellc. Gerade deshalb dürfen wir die 
Verwendung der Vorstellung Körper als Ausdruck für Psychisches 
ansehen, denn die vierte Funktion bedient sich typiscberweise archaischer 
Bilder, um Psychisches zu bezeichnen. 

Aus dem Samen entsteht nach einem Jahre des Austragens das Jahr, 
ln Ägypten ist das erste, das aus dem Urwesen entsteht, der Gott Hi, der 
Aion, die ewige Zeit, die Serialität. Die Zeit hat mit dem Bewussisdn zu 
tun, aber was Zeitablouf, Zahl, Serialität psychologisch genau bei den 
SchöpfuQgsmythen bedeuten, wird uns vielleicht eher die Physik einmal 
lehren. - Als das Jahr geboren ist, sperrt der Tod als Riesenross und aU 
Verschlingendes den Rachen gegen es auf. Dann schreit es „bhäqi“, und 
erst damit wird die Rede wirklich.^ Die Rede wird jetzt ein reales Wesen, 
sie war bei dem ersten Begattungsdkte noch abstrakt, Jene Begattung fand 
nur innen statt. Jetzt platzt die Rede als Folge der Sterbensangst nach 
aussen mit dem Worte „bhäo'* heraus, und damit ist sie realiter da.» Das 
Jahr aber lässt der Tod am Leben, denn es würde karge Speise fUr ihn 
bedeuten! Er begehrt tüchtigere Speise. Sein Wunsch nach Atman hat die 
Rede zur Realität gebracht, und nun enchaHt er mit dieser Rede zusam« 
men, die zugleich der Atman ist, alles was da ist. Erst erschafR er Ab* 
straku: die Veden, die Metren, die Opfer. Das sind fUrdie Inder wichtige 
Realitäten. Nachher folgen die Geschöpfe und das Vieh, die Objekte der 
Welt, und damit wird seiiie Fressgier, die das Jahr als eine zu geringe 
Beute ansah, erst recht belebL Dadurch wird er Unendlichkeit, die 
Oöttermuiter Aditi selber, wird der Fresser des Alls. Er wird wie Kronos 
und Uranos, die ihre Kinder fressen. Nicht die Zeit ist also diejenige, die 
alles isst, sondern die Uneodlicbkelt, die dahinter liegt. 

Nun will der Tod ein noch grösseres Opfer bringen, müht sich wieder ab 
und erhilzt sich, und es gehen Würde und Energie aus ihm hinaus, werden 
von ihm emaniert Das ist ein xeM«ff«-Proze8s, wie die Selbsicni* 
äusserung Christi, sein freiwilliges „ Arm werden'': Christus hat den .,Lelb 
der Herrlich keil'* abgelegt und den „Leib unsrer Niedrigkeit'' angetan * 
Düs archetypische BUd wird durch Bewusstwerdaug entleert, das Un¬ 
bewusste nimmt ab durch die SchöpRing; Tür das Unbewusste bedeutet sie 
Verringerung, Verminderung. Der Leib des Todes aber wird konkreter, 
schwillt an. (Das Wort dafür will im Sanskrit das Wort für Ross erklärea.) 
Folglich wünscht der Tod Saft und Kraft zu haben, wie ein Opfertier, das 
tüchtig ist für das Opfer, er will opferfertig sein, und zum dritten Male 

' bedeutet reden, sprechen. 

* n Kor. Z.9. Phil/fpp. 3.21. Siehe Mlgfort In Geiffhickit und Cfgonwart unter ChrülO’ 
hgi< 12 e. 
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wUnscht er sich dnen AtroaD, diesmal mitleb seines dgenen Körpers. So 
wird sein aogeschwollener. opferfertiger Körper zum Opferrosse selber. 
Dreimal hat er sich einen Ätman gewUnscbt, und wollte damit eine 
Formidentitlt haben, eine Selbstwerdung, eine SelbsiverwirkUchungs- 
form, eine Verdicbtungsform, körperliche Verdichtung des Psycbisdien. - 
Das Opferross darfein ganzes Jabr lang frei hertimlaufen. man folgt ihm 
und beobachtet es, aber es bt frei, zu geben wohin ts wül. Erst nach einem 
Jahre wird es geopfert. So tut der Tod selber dies hier auch, und nach dem 
Jahre opfert er das Ross (das er ja selber war) dem Aiman. Auch hier 
haben die Übersetzer „ftlr sich selbst'*. Das ist wieder richtig und unrichtig, 
aber koosequenier ist, das Wort Atman Überall stehen zu lassen. Br 
opfert das Pferd dem Atman, derer selber Ist. Er opfert es: die physikali¬ 
sche Realitlt Pferd ist nur da, um gefressen zu werden. So tritt die 
Umkehrung, die RUckbeweguog des Schöpfungsprozesses auf. Das 
Fressen bt du Rückläufige. Betont wird, dass dieses Rückläufige für den 
Atman geschieht, weil die Inder introvertiert sind, der Atman daher du 
wirklich Wichtige für sie ist. Denn an dieser Stelle kann man sogar fast an 
den allumfassenden Atman denken, für den du Opfer geschähe. Einmal 
wird Prajlpati genannt, der ja sonst der Schöpfergott ist. also irgendwie 
dem Tode hier gleichzusetzen ist. 

Das Kapitel schliesst mit zwei Dreiheiten, die zu einer Einheit zurück« 
gebracht werden, ab. Erstens: Du Rossopfer ist „dieser der erhitzt oder 
glüht'*, womit die Sonne gemeint bt, und du Jabr bt ihr Atman. ihre 
Verwirklichungsform. Zweitens: Der Strahl (auch Feuer und eine PQanze, 
deren Blätter beim Opfer verwendet werden bedeutend) ist dieses Feuer 
auf der Erde, und diese Welten sind seine Aimänu. Aber diese beiden» der 
Strahl und du Rossopfer, sind schliesslich eines, der Tod. Damit ist die 
von den Indern so geliebte Einheit wieder bergestellt. Als Atman werden 
nebeneinander gestellt das Jahr, die Zeitperiode, und die Wellen mit ihren 
Weltperioden und ewiger Zeit, relativ unbestimmte Begriffe Zeit und 
Raum betrefiend. - Der Mensch, der diese Webheit kennt hat den Tod als 
Atman.* Der Tod ist die Form, worin der Mensch eigentlich exbtierl, im 
Tode wird er mit dem Tode identisch. Er wurzelt im ursprUnglicbsten 
Prinzip, du man Tod nennen kann oder Nichtsein, wie das Loch in der 
Nabe des Rades, welches der Atman ist 

Vorliegendes Kapitel wurde ausfübrlicb besprochen, und so hat sich 
von selbst ergeben, dus die vielen Ätmanstellen darin alle irgendwie mit 
Formverwirklichung zu tun haben. Man darf den Atman hier abo nicht 
mit Leib oder Körper übersetzen, weil du ftir westliches Denken biologi* 

> Aholicbes iai.-Brähm. 10.S.Z23. 
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sehe Assoziat!one& bervoirufea würde, was nicht gemeint ist. Gemeint ist 
«ne Verdichtungsform, die das Psychische körperlich zur Realisation 
bringt. So wünschte der Tod sich dreimal den Ätman und er erwirkte 
Wasser und Erde, Rede und AJI, und drittens das Opferross; der Tod 
entfaltete diesen Atman in Feuer, Sonne und Wind; und schliesslich war 
der Ätman identisch mit dem Jahre, den Welten, und dem Tode. - Für 
die Stelle im ersten Kapitel ist nun deutlich, dass auch dort gemeint ist, 
dass das Jahr eine Verwirklichuogsform des Opferrosses ist, beide die 
Totalität des Weltalls symbolisieren, jeder Teil des Rosses einen Teil des 
Kosmos symbolbiert. So ist es verständlich, dass der Ätman im ersten 
Kapitel der einzige nicht-reale Teil des Rosses ist, weil er auf die Gleich- 
Setzung des Rosses mit dem ganzen Kosmos hinweisc und daher als 
Hervorragender die Reihe der ersten wichtigen fünf Teile des Rosses 
beschiiesst. Für das Jahr vergleiche man noch 1.5.15, wo Prajipati das 
Jahr ist, aus sechzehn Teilen bestehend, und der sechzehnte Teil ist der 
alldurchdringende Ätman. 


ln 1.6.5 wird die Triade Name. Form. Werk besprochen, die zusammen 
den Ätman bilden, und dort heisst der Ätman der Spruch, der Gesang, 
das Gebet der Werke,^ Dieser letzte Vergleich meint, dass man mit dem 
Ätman in der Weit Werke verrichtet. Das ist ein individueller Atman, der 
zum grösseren Teile körperlich gedacht ist. Die Übersetzung „Leib** ist 
daher nicht ganz unrichtig, aber zu einseitig, denn ein realer Leib ist der 
Ätman auch hier nicht. Er ist mehr der körperliche Ätman, der an andern 
Stellen dem geistigen Ätman gegenübergestellt wird.* Er ist das prin- 
cipium individuationis, das sich auch im Körper auswirkt. Werk ist 
sehr abstrakt zu verstehen. 


ln 2.3 werden zwei Formen des Brahman beschrieben, das Geronnene, 
Feste, Gestaltete, Körperhafte und sein Gegenteil, „ln bezug auf den 
Ätman ist das Geronnene da^enige, was anders als der Atem und der 
Raum ixn Ätman ist; das ist sterblich, stehend, seiend; das Nichtgeronne¬ 
ne ist dann dasjenige, was der Atem und der Raum im Ätman ist; das ist 
unsterblich, gehend, jens«tig.‘* Es handelt sich um den Raum im Ätman, 
der dem öfters erwähnten Raum im Herzen vergleichbar ist, aber 
dennoch ist mit Ätman nicht eigentlich Leiblidies gemeint. Ja, dieser 

^ Si^ oben p. 41. 

* Bfftaä-Vp. 4.3.35; Midhy. ooch 4.3.21; A3.41; 4.4.1. 
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Ätrean ^hörC den Mensches uod Geschöpfen, insoweit bat er einen Leib, 
ist verkörpert. Er wird aber in Verbindung mit dem Atem und dem als 
sehr feine Materie gedachten Raum verwendet. Er ist die Persönlichkeit 
der Wesen, die körperlich verwirklicht ist, die Emanation der psychischen 
Persönlichkeit, denn die eigentli^e Persönlichkeit ist psychisch.^ 


Nun folgen zwei Stellen in 6.4.1>2 und 6. Als Einleitung lesen wir; „Der 
Saft der Wesen ist die Erde, der Erde die Wasser — der Früchte der 
Mensch (Puru$a), des Menschen (Puni;a)der Samen. PrajSpati will dann 
dem Menschen eine Unterlage, einen Standort bereiten, und schafft die 
Frau, nähert sieb ihr, und streckt den Somapressstein hervor vom Atman 
weg, und giesst damit für sie aus/' So wird die Begattung, die ja religiös 
so wichtig war, weil der Sohn nachhei die Opfer bringen musste, als 
Somaopfer gedeutet. Der Somapi essstein ist PrajSpati’s Glied, die zwei 
Pressbretter sind die Haut der Frau, der Atman des Prajäpati ist sein 
]>ib, ganz realiter, und eigentlich nichts mehr. Höchstens kann man bei 
der religiösen Wichtigkeit der Sache und der Göttlichkeit des Schöpfers 
zugleich an sein ganzes Wesen, seine ganze göttliche Persönlichkeit 
denken. 

In 6 heisst es: „Wenn ein Mann den Atman im Wasser sieht, spreche er 
dazu: Mir sei Glanz, Kraft, Würde, Habe, Werkverdienst." Hier ist der 
Atman das Spiegelbild, also fast nur der Leib, obwohl die Eigenschafie n. die 
er sieb geben wiU, wiedei auf Psychisches hin weisen. Vergleiche Chänd.-Up. 
8.S. wo die Schüler sich im Wasser anschauen müssen und jenes Spiegel¬ 
bild als Atman erkJflit wird. Später ergibt sich, dass dies nicht der wahre 
Atman ist. Trotzdem beweist jene Stelle mit Sicherheit, dass die An* 
schauung von Atman als Leib bestand. - Auch dieser Absatz 6 bandelt 
weiterhin von Begattung. Der Mann soll die Frau zu sich rufen, und ihr 
durch Kraft und Würde die Würde nehmen, wenn sie sich ihm nicht gibt, 
und wenn sie es tut, ihr Würde geben, eine der psychischen Eigeoschaflen, 
die er erst für sich wünschte.” 

* Lehrreich ift eine Stelle in der Midhy.'Res. S.8.], Kfiova S.ä.I. Beide Texte lesea 
dort: „Dieser Puru$a ist üueo ün Henen. wie ein Reiskorn oder eüi Gerstenkorn.'* 
Die MSdhy. fügt eher hinzu: „So ist dieser Purusa Innen Im Atrata.** Für „Ionen im 
Atmac** ist dasselbe Won antoraimön venveodet me io 2.S^-5. Palls die MSdhy. 
richtig ist (merkwOnUgerwelse Obenetzt der Herausgeber Böhtliogk mit ,.Kea*'l) 
batte sie also \o einem Abaat» mit «ob! gleicher Bedeutung Mbenoiaaiider: „im 
Atman** und „im Heneo“. Aber ebeaso wie es in 2.3 der Raum ist, FefnstoStlcbea. 
Uftsterblichea, das tieh ln jenem Atman befindet, so lat ea hier der Purusa, die ewige 
Essenz des menschlicbeQ Vgl. oben 4.3, p. 87 ff. 

' In diesem Kapitel werden spater die Zeugung und die Oebuxi eines Sohnes behao- 
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Id 2.1.13 sdiiiesslich wird von Gärgya ,,der Puru^ im Ätmao als Brsh- 
maa verehrt.'* Ajäta^tru antwortet: „er ist ätmanhaft, und wer ihn 
verehrt, wird Stmanhaft, und seine Nadtkommenschaft wird ätmanhaft.“ 
Diesel Absatz ist der letzte von zwölf, worin Oir$ya viele Puru;as genannt 
bat, aber Ajäta^tru findet sie ungenügend zur Erklärung des Brahman. 
£r belehrt darauf Gärgya Uber den Puru$a im Traum und tiefem Schlaf 
und endet mit dei schon besprochenen Stelle, dass der Acman die Wirk« 
lichkeit der Wirklichkeit sei.^ All die von Cärgya genannten Puru^assind 
nur Tellpurusaa und der letzte, den er nennt, der im Ätman, ist vielleicht 
der geringste. £i erkläii einfach alleihand Naturerscheinungen als Brah« 
tnan, ohne die spezielle Qualität» die jede hat. zu durchschauen, er macht 
es viel zu obeifiächlich. Darum zeigt Ajätaiatru ihm jedesmal die spezifi« 
sehen Aspekte, ln 13 ist die Nuance worüber sie streiten, dass Gärgya 
meint: der Purusa sei im Körper, im Gehäuse, sei dem Körper gleich, 
Ajätaiatiu aber antwortet: der Purusa. der Anthropos, der InbegrifT des 
menschlichen Geistes hat den Körper, ist dessen Besitzer, Regierer, 
Lenker. - Die KaufUaki-Up. hat Paralleles in Kap. 4.IS. Aber inteiessant 
ist, dass sie nicht von Atmen spricht, sondern von iarJra', das ist das 
gewöhnliche allgemeine Wort für Körper. Das bestätigt, dass oben der 
reale Körper gemeint ist. Auch die Antwort Ajätaiatru's beweist, dass 
man so nicht aus der Körpeilichkeit hinauskommt: „Jener Purusa ist 
Prajapati, und wer ihn so verehit, pflanzt sich fort durch Nachkommen« 
Schaft und Vieh.*' 


Hiermit haben wir die wenigen Stellen, die eine irgendwie körperliche 
Bedeutung für den Atman annehmbar machen könnten, besprochen, Die 
Schöpfungsmythen belehrten uns, dass der Schöpfer sich zu seiner Arbeit 
Form geben wüS, und diese Pormverwirklichung, diese individuelle Iden» 
tltät, die er sich jedesmal anders scha/Ten will, wird Atman genannt. Das 
hat mit einem realen Körper nichts zu tun. Wird danrt sein göttlicher Leib 


delL Gletcb nach d« Geburt gibt der Vater Ihm einen geheimeo Namen: „Du bist der 
Veda“ (d4.26). Die Mfidhy, sagt ea anders uad ausTQhilicher, ua.: „Der Atmon ja bist 
du, Sohn dem NantBQ Dseb.“ Vgl. Kouf^Up. 2.1 J. Bdbtliagk übersetzt: „Du bist mein 
Selbst/' Das ist auch ela mbgUcher Gedanke, deoji der Sohn setzt das Leben des Vaters 
fort Vg]. obeo 1.5.17-20. Aber ..mftn" steht aiehi im Texte. Gemei&l ist von der 
MSdhy. wohl erstens der allumfassende Atman. der Kern von allem, wovon das Kind 
als seio Sohn eine Verkörperung gewordes ist, so wie die KAu^ iho die Verkörperung 
des belligeo WU&ens eenot. Diese Stelle io der Mädhy. gehört also zu imsrem erstes 
Kapitel. 

* Obeo p. 44. 
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sehr real dargestcUt, so wird damit die Bedeutung Leib zwar eigentlich 
erreicht, aber üntBerhin noch als götüieher Leib. Daneben besteht die 
Unterscheidung eines geistigen und eines körperlichen Atmen individuell 
im Menschen als mehr oder weniger dem wirklichen Älman gleich. Finden 
wir endlich im einen Texte ätman verwendet, im paraMen Texte Ärrfra, 
so ist der Übergang zur Bedeutung Körper vollzogen, aber das kommt 
nur einmal vor. 
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!V. ÄTMAN ALS PRONOMEN 


Die Überlegungeo ia deo beiden vorhergebeoden Kapiteln legten eine 
engere Verbindung dea Atman mit dem Menschen und mit dessen KOrper 
nahe. Hieraus hat sich wohl die später ganz geläufige Bedeutung von 
äiman als Refiexivpronomen im Singular entwickelt, ln den Upanisa* 
den finden sieb hiervon die Anfänge. Bin Kapitel im Texte gibt Interes* 
santes: 1.1 

Die Devas und Asuras. Götter und Dämonen stritten um diese Welten. 
Die Götter wollten im Opfer die Dämonen durch Liedsingen überwinden. 
Sie bitten hintereinander die Stimme, den Atem, das Auge, das Ohr, den 
Geist, den Atem im Munde, ihnen das Lied zu singen. Jeder tut es und 
ersingi den Göttern den Genuss in der Stimme usw., sich selber (ätmaae). 
was sie Treffliches redet usw. Aber jeder wird von den Dämonen mit 
Unheil getroffen, mit Ausnahme des letzten, des Atems im Munde: aU die 
Dämonen ihn ircfTen wollen, zerstieben sie, wie ein Erdkloss an einem 
Stein. Daher gediehen die Götter, die Dämonen vergingen. Wer dieses 
weiss, gedeiht durch sich selber (ätmanä), sein Gegner vergeht. ^ Auffal¬ 
lend ist, dass nicht der Atem, Präpa der Überwinder ist, aber der Atem im 
Munde, Osanya präijQ. ~ Dieser Atem im Munde vertreibt von den andern 
Organen, hier Gottheiten genannt, das Unheil, den Tod, und führt sie 
Uber den Tod hinüber; sie werden zu Feuer, Wind, Sonne, Himmels¬ 
gegenden und Mond. Dann ersingt er sich selber (ätmane) Nahrung. Dann 
sagen die Götter: „Das AU als Speise ersangst du dir selber (ätmane), teile 
uns davon mit.“ „Geht dann in mich ein.“ Sie gingen in ihn ein. - Dieser 
Atem im Munde ist der Saft der Glieder, ist Bfbaspati, Brahmanaspati, 
ist das Lied, das Liedsingen. - Während dem Singen des Liedes muss der 
Opferer flUstera; „Lass mich vom Nichtsein zum Sein gehen, von Finster¬ 
nis zu Ucht, von Tod zu UostcrblidikeU." ln den andern Lobgesängen 
ersinge der SingpriesCer sich selber (ätmane) Nahrung. Der also wissende 
Singphester erlogt sich selber (ätmane) oder dem Opferer jenen Wunsch, 
den er wUnsebt 

ln diesem Kapitel stebt zehnmal ätman, achtmal als Daüv sich selber» 
einmal Instrumentalis durch Sick selber, einmal Dativ dir selber. Nament¬ 
lich beweisend für diese pronominale Bedeutung sind die siebente und 
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acbce Stelle (17-18), wo der Atem im Munde sieb selber Nahrung ersang, 
die Götter oder Organe daran teübabeo wollen und dazu in ihn hinein’ 
gehen mUssen; das beweist, dass er die Nahrung in sich selber bekommen 
hat, und dass nieht etwa an einen Allätman gedacht werden kann. Zwei¬ 
tens beweist die letzte Stelle e$, wo der Singpriescer sich selber oder dem 
Opferer einen Wunsch ersiogt. Auch dort kann von dem ali*eioen Äiman 
unmöglich die Rede sein. Am nächsten steht diese pronominale Bedeutung 
der des individuellen Äiman. Weil aber im Texte nichtein „sein“, „dein“ 
zugefUgt ist, ist auch das nicht möglich. 

Eine so deutliche Beweisstelle ist eine Seltenheit. Sonst gibt es nur noch 
eine Stelle, wo die Bedeutung „sich selber" aufiritt, nl. zweimal in 4.4.3: 
„Und wie eine Raupe, zum Ende des Halmes gekommen, einen andern 
Gang gebend, sich selber (gtmänam) zusammenziehi, so eben zieht dieser 
Ätman, diesen Leib vertreibend, die Unwissenheit fortschickend, einen 
andern Gang gehend, sieb selber (äimfloam) zusammen.“ Vgl. p. 101.' 


‘ Dana gibt et eüiige SteOeo. wo meitleo» mit „sich selber** flbenetzt wird, die 
MOiliehkeii dazu besteht, ster «s vcmizielMO Ist, den Atmeo eis a) eUumTesseodeo 
Atmtn oder b> VerwlrUicbuaasrorai oder c) Leib tuftufassea. Du sind: 

a) 14.1 „Er (der Schöpferfunan), sieb umschaueod, sab nichts andres all den Atioan.“ 
und 1.44 „Sic (die Frau) flberkgtai „Wie vtreiniit er sich wohl mit mir, nachdem er 
mich «ben aus dem Atmaa eneuit hat?** Vgl. p. 14 ff. 

b) 1.2.3 „Br (der Tod) antfaitet» den Atmen la drei Teile, dfe Sonne ela Drittel, den 
Wiad ab Drittel.** uad 1.Z.7 „Nach einem Jahre opCerteor {der Tod} ee (du Op^rross) 
dem Atman.** Vg). p. 116,118. 

e) 64.2 „Diesen Somaprassstein streckte er (Prsdipati) vom Atmaa (Leibe) hervor." 
und 6.4.6 „Wenn er de den Atmaa (Laib) im Wasaer sieht, apnebe er dazu:'* Vgl. p. 
120. - Dbrtgeos tind lolebe Stellen interessant, weil eo ahm&bUch die pronotninaie 
Badflutuai ealslehsa koonte. 

Daoo gibt es noch einige Stellen, wo meistens mit „skb sslber** übersetzt wird, was 
aber gerade eioe unrichtig falKhe Übersetzung bringt: t4.I0 „Du Brehmaa war^ 
dieses am Jüübng; dieses wusste ebeu den Atman'*. Übensm man ,4ieb selber**, so ist 
du Brahmaa, wu den Godaakengang zerstört. Vgl. p, 20. 

1.5.1 und 3 „Drei (Spdsen) machte er (der Vater) für den Atman.** (zweimal). Über* 
Setzung mit „sich selber** wQrde bedeuten „tUr den Vater**, aber spater heisst der 
Atman iq den drei: Rede, Geizt, Atem realisiert; die drei meinen also den Äüneo, und 
em indirekt deo Vater. Vgl. p, 23-26. 

3.3.2 „Der Wind, lie (die P&iiksitaa) ln den Atman legend, ^ng dorthin, wo die RosS' 
op tef o ^ erer warea.*' Üb^settung mit ,4ieh selber" wire „im Winde**, aber der Wind 
bekommt s^e ausaerordeoüiche KraTi eben vom Aunaa, Vgl. p. 7(V71. 

A4.23 „Der abo Wissende, daher mild, gezähmt, ruhig, geduldig, gesammelt geworden, 
siebt im Atraan den Atmaa, ei^t alles als Aemao.'* Übersetzt man „in sich selber**, 
dana wird die Bedeutung des alldurcbdriageodea Atman, der skb im Meosehea ofTbn* 
hart, hioabgezogen zu tiaem kleuuneoschlicben Ich. Hume uad Seoart kehren es um: 
,4eoa seif m Seif**, „ld<ntaie rfan« j’gonaa**, wu Doch uarichtiger ist. Vgl, p. 104. 
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SCHLUSSBBTRACHTUNG 


Die vom Atman bandelitden TextsteUen sind nu n ei ne jede /Ur 
sich besprochen worden. Dabei ergaben sich einerseits viele 
gleiche oder ähnliche Bedeutungen des Atman, anderseits 
sporadisch auftretende und daher isoliert behandelte andere 
Deutungen. Darum Ist es angebracht, die hauptsächlichsten 
Bedeutungen und Nuancen jetzt noch kurz zu rekapitulieren 
und zusammenzufassen, mit Angabe der typischea Beleg* 
stellen, um so eine bessere Übersicht zu bekommen als es bei 
der regelmässigen Texibehandlung möglich war. Denn diese 
musste auch noch vieles Andere zur Deutung belbringer\, was 
die eigentliche Atmanbesprechung jedesmal unterbrach. 

Am Schluss der Einleitung svurde schon erwähnt, dass die 
Begriffe, die erstens als Deutung des Atman in Betracht kois« 
men, das Selbst und das Unbewusste sind. Diese Ausdrücke 
werden verwendet in dem Sinne, den C. G. Jung ihnen gibt, 
Es sind also psychologische Begriffe. Das Unbewussu enthält 
diejenigen psychischen Inhalte, Zustände, Vorgänge, welche 
nicht bewusst sind. wovon man daher nicht weiss, was sie sind’. 
Die tiefere Schicht dieses Unbewussten, die die nicht persön¬ 
lichen Inhalte enthält, ist das kollektive Unbewusste. Letzteres 
wird in Mythen und Religionen projiziert dargestellt. Treffen 
wir dort einen sehr unbestimmten, vagen Begriffen, so ist das 
Unbewusste an sich projiziert. Das ist mit dem philosophisch* 
religiösen Begriff des Atman weitgehend der Fall. - Der 
1.4.1. Atman, so er vör der Schöpfung schon da war, ist wohl 
das deutlichste Beispiel von unbestimmter Uoterschiedlosig- 
1.4.17. keit. Aber auch während seines Schöpfungsaktes. wobei er 
1.4.4. selber zu allen Geschöpfen wird, nähert er sich durch die 
Schöpfung immer niedrigerer Tiergattungen immer tieferen 
unbewussten Schichten an. - Das Kapitel, das seine Ersehe!* 
1.5.3-10. nung in Rede, Geist, Atem und deren vielen Sntsprcchungen 
behandelt, ist in seiner ersten Hälfte so vag und vielumfassend 
C O. Juag, ^syc/iohglscA« Typen (1930). p. 654-7, 
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gehalten, dass der ÄtroaQ hier alles Wichtige der Welt enthält 
und noch nicbt recht als das Selbst aufgefasst werden kann. 
Und wenn später ein Anfang von Bewusstsein entsteht, nimmt 
der Autor seine eigenen Aussagen fast wieder ganz zurück 
1.5.13. mit der Mitteilung, dass alle gleich und unendlich sind» alles 
also dennoch Unbewusstes geblieben ist. » Eine ausführliche 
2.5. Belegstelle ist das wichtige lange „Honig^^'Kapitel, wo der 
Ätman, die mystbebe Ganzheit, mit dem UnsierbUcheo, dem 
Brahman, dem All gleichgestellt wird, und daher mehr das 
Unbewusste darstellt, während dort der Purusa das Selbst 
symbolbiert 

In diesem Unbewussten» das die Unbesiimmbarkeit selber 
bt. entsuht unter gewbsen Umsilnden ein Symbol der Ganz* 
heit» das Selbst. Das Selbst ist die Totalität des Psychischen, 
umfasst die bewusste und die unbewusste Psyche.^ Das Unbe¬ 
wusste bedeutet die chaotische Psycho mit vielen Inhalten, das 
Selbst die organische Totalität mit regulativem Zentrum. Es 
Ut der wichtigste Archetypus. In der Brhad»Üp. erlebt man es 
fast mit, wie der Obergang vom ganz unbestimmbaren Un¬ 
bewussten zum mehr klar hervortretenden arebetypbehen 
Symbol der Ganzheit vor sich geht. Denn an der einen Stelle 
muss man den Ätman als das Unbewusste deflninieren, an der 
nächsten bt es nicht recht feststellbar, ob er noch die vage 
Unbestimmbarkeit oder doch schon ein klares Zentrum dar¬ 
stellt, an andern wieder ist er ein deutliches und richtig um¬ 
grenztes Symbol des Selbst. - So heisst der Atman das 
1.6.3. Unsterbliche, das von der Wirklichkeit verhüllt ist, und 
zugleich diese Wirklichkeit selber und was sie enthält. Er ist 
der innere verborgene Archetypus dod alles Existierende. Das 
geht in die Richtung eines Selbstbegrifles, ist aber noch zu 
unklar» uro so genannt werden zu kdnnen. - Im „Honig**- 
2.5. Kapitel ist das Ziel, die ReaUsierung des Unbewussten» des 
Atman wieder zu eireichen. Aber nebenbei wird erwähnt, wie 
der Atman sich in den Lebewesen wesentlicher ausdrückt als 
io den Elementen; hier ist er also ein SelbsisyroboL - Im 
4.3-4. Schlaf-Todabschnitt ist der Atman meistens das Selbst, aber 
in den zwei zweiten Episoden, die einen späteren» wellabge- 
kehrteo Geist atmen, Endet sich eine Rückkehr in die Rich- 


* C. O. Juog, FtycHohfi« and Älchemit, p. 69; Aion^ p. 44 ff. 
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tUQg uner v6lUgen Unbewusstiieit, jedoch nie ganz, denn «ne 
AfC poMtiver Wonne und positiver Erkenntnis bleibt erhalten. 

An den meisten Stellen eotspriebt der Acman weitgehend 
demjenigen seelischen Inhalt, der von C. G. Jung als Selbst 
bezeichnet wird. Jung hat den Ausdruck „Selbst“ in Über¬ 
einstimmung mit der östlichen Philosophie gewählt.^ Aber 
Jung ist Psychologe, geht vom Selbst aus, wie er es in den 
Menschen erfährt als den wichtigsten Archetypus der bewuss¬ 
ten und unbewussten Psyche, er bringt psychologische Er¬ 
fahrungstatsachen, keine Metaphysik. Der Inder aber denkt 
vom Kosmischen aus, bekommt seine plötzlich auftauchenden 
Intuitionen Uber den sieb Überall als Mächtiges und Vereh¬ 
rungswertes offenbarenden Acman, der für seine sich nicht in 
erster Unie nach äusserer Erfahrung richtende Überzeugung 
das fast allein Wichtige ist; dass dieser auch im Menschen 
lebt, Ut fUr ihn viel weniger wichtig. Darum müssen wir bei 
der Besprechung des Atman meist Uber den kosmischen 
Atman reden. Psychologisch gesprochen ist aber der Begriff 
des im Kosmos sich offenbarenden Atman in der mensehlU 
eben Psyche entstanden und sind alle die vielen innerlichen 
Intuitionen und die Aussagen darüber Projektionen Uber den 
GottesbegrifTdes Atman. Die westliche Psychologie und die 
Östliche Philosophie gehen also von gerade entgegengesetzten 
Standpunkten aus, und daher sehen die BcgrlfTe scheinbar 
auch so ganz anders aus. Andererseits ist aber auch die Ober- 
einsiimmung auffaUend. Denn fUr den Inder mag der Atman 
im Menschen nicht wichtiger zu sein scheinen als der Atman, 
der sieb sonst im Kosmos beendet. Weil aber der Inder selber 
Mensch ist, fasziniert der Atman. da er ihn auch in sich hat, 
ihn eben so sehr. Er erfährt den Atman als Gott in sich, viel 
mehr als ein christlich Gläubiger das je erleben könnte. Jung 
seinerseits hat immer mehr die Erfahrung gemacht, dass dieses 
Selbst im Menschen nicht an den Menschen gebunden ist. 
Namentlich die synchronistischen Phänomene zeigten ibm 
dies.* Und dies bedeutet schliesslich nicht weniger als dass die 
Erfahrung uns dazu bringt, die Psyche und das Selbst als 
nicht an Raum und Zeit gebunden anzusehen, und damit 
wäre fast bewiesen, dass der indische kosmische Atman nicht 

fsycMchfie und Mffion. p. 149. 

C. G. Jupg, Aion, p. 24a-5; üb fr SynchroniiliättEranos^a/irbucb, 1951, p. 271 ff. 
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när Projektion aus der menschlichen Seele wäre» soßdern auch 
einer objektiven Talsacbe entspricht. 

Diesem kosmiscbeo Atman begegneten wir im Texte als 
dem Kem, dem Hintergrund, der Grundessenz, dem Zentrum 
von allem was lebt und des ganzen Weltalls. Er Ist wie das 
Feuer, aus dem Funken und Dämpfe hervorgeheo, er ist die 
Wirklichkeit der Lebenswirklichkeit. - Er ist der Ton, der in 
Musikinstrumenten geweckt werden kann, eh Evasives, Un- 
erfassbares, das nur etwa am Orte der Entstehung grei/bar ist, 
aber damit zugleicb auihört. - Er ist der unmessbar schmale 
Raum zwischen Meer und Himmel, so fein wie eine Messer¬ 
schneide. ' Vor allem ist er wichtig als der innere Lenker, der 
die Welten und alle Wesen lenkt, richtet, inspiriert, io ihnen 
wirkt. - Speziell im Menschen ist er das geheime Zentrum der 
Seele, das einzig Wertvolle» das man realisieren soU, und 
wogegen Gatte, Gattin, Sdhne und alles andere relativ unwirk¬ 
lich smd. 

Öfters wird der Atmen dabei als Statisches, Ruhendes 
angesehen» etwa als Feuer, Ton» Wasser, Nabe. Br ist das 
Bleibende, Ewige, die Nevmondsnacbt, d.h. der beständige 
sechzehnte Teil, der ausserhalb der Zeit liegt. * Aber erst 
recht tritt der Begriff der herrlichen Ruhe hervor in den 
zweiten Episoden des Schlaf-Todabschniites, die sich als 
höchstes Ideal einen wunschJosen, ewig in Seligkeit ruhenden 
Atman und das völlige Aufgeben des Wissenden in diesem 
Atman ersehnen, was psychologisch ein AuslÖscheo des Ichs, 
Aufhebung des beschränkten Ichbewusstseins und Fortbe¬ 
stehen des luminosen, approximativen Bewusstseins im Unbe¬ 
wussten wäre.^ - Das Selbst wtrd ganz stiUc, wie ein ermüdeter 
sich niederlassender Adler oder Falke. - Anderswo ist der 
Atman Bewegendes, ec kommt hervor und verschwindet Er 
ist wie eine Spinne mit ihrem Faden, ein Lebeosprozess. - 


* Es ist nicht vorsiellbax. wie ee elae aoeh ioteosivere, Uber die hier beschriebene 
wubseUose Ruhe hineusfehendc Ruhe aebec kOoate. Tätigkeit, wie H. CQntber 
behauptet, hat dieser .4tman aMU: ebemowenfg Ist es wa&r, dasa er aur FuAklioa wäre 
und aiebt das UmnagUdieTe, Umfaaseade dentellt (Dos Seetei^roblem im äJierert 
Bi/ddhismus. p. 122,142 und 150,155). Nicht aur in dteeen Episodea, sooden fhsi stets 
in der Upam$ad ist der Aunaa das Alhimfasseade. Auch die Tatsache, dass vob spät^ 
rea Upanlsadea und vom Buddhismus eui „vkrter^ Zustand aaerkanQt wird <G(tDüitr, 
p. IIS), keaa oichts daran Sadera, dass der hier gemeifite Auatfi die deckbar höchste 
Rübe darsteUt. !a der Upaniead aber gibt es oebea dieser Vorstelluog andere, wie 
wiederitoU gezeigt emrde; im BuddbUfflUS aicht. 
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Auch als Schöpfer ist er selbstverstäodlich Bewegendes. - Er 
umfasst diso Beides: die Bewegung, Änderung des jedesmal 
Schöpferischen oder im Verborgenen in Weltall und Menschen 
Wirkenden, und die Stille des ewig Ruhenden und in sich 
Bestehenden. Aber die Stille der ewigen wonnevollen Ruhe 
gehört wohl am tiefsten zu seinem Wesen, namentlich io der 
späteren Vedänt&zeit. 

1.4.8. In beiden Fällen ist er das InnerllefK, das verhüllt im ganzen 
I.Ö.3. Weltall seine Wirkung verrichtet. Er lenkt innerlich, er ist 

2.4.5. allem innerlich. Aber namentlich ist er innen im Menschen, 
3.4-5. und darum ist er teurer als alles andere, als ein Sohn, als der 

3.7. Gatte. Enge menschliche Beziehungen sollen nur hergestellt 
werden, damit man den Atman liebt, von seiner Ichhaftigkeii 
erlöst wird, sein eigenes Zentrum realisiert. 

Der Atman wird dann und wann auch als mit CeßJhfen, 

1.4.2. Bnwilemen versehen dargeatellt. Br fürchtet sich, er wünscht. 

1.4.3. Ana ndern Stellen aber hat et Sdi merz, Ver wi rrung, Ve rltngen 
1.4.17. überwunden oder heisst er wunschlos, schmerzlos, Airchtlos. 

3.5.1. Trotzdem behndet der im Atman ganz aufgehende Wissende 
4.3-4. sich in herrlicher Ruhe; dass damit positives GefUhJ ausgesagt 

ist, wurde gerne übersehen.^ Im bekannten Negationensatz 
4.4.22. heisst der Atmen ..nicht anhänglich und ungebunden*'. Er 
ist dort also nicht durch Gefühl oder Emotion an Menschen 
gebunden, sondeni über alle Obertragung erhaben. Anderseits 

4.3.7. wohnt der Atman'Puru$a im Herzen oder im Raum des 

4.2.3. Herzens. Und beim Tode geht er ein in das Herz, die Spitze 
4.4.22. des Herzens leuchtet und dadurch geht der Atmen hinaus. 

4.4.1. Die Verbindung mit höherer Emotion wai dem Atmanbegrlffe 

4.4.2. also derartig inhärent, dass sie sogar von der vergeistigten 
Atmaospekuletion nicht durchbrochen wurde. - Zusammen- 
fassend Hesse sich also sagen: der Atman ist Uber niedrigere 
Emotionen und Gefühle erhaben, hat aber wohl mit den 
höheren GefUhJen zu tun. So vie auch in der späteren Vedän- 
ta-auf^issung die eine seiner diel Eigenschaften die Wonne Ist.* 

Viel bestimmter sind die Aussagen über Denken, Erkennen, 

1.4.5. Wissen. Der Atman ist die Schöpfung, weil er ein Wissender 

* Übrigens wurden genUUs 1.S.3 Wunsch imd Fuieht zu den CeistesflusseniiiaeQ 
zerechcei. was ericUrt, warum neben dem Denken nicht geeoodert das Gellihl 
feauint wird. 

* Hier liegt ein tiefer Unterschied dem Buddhismus gegeniiber, der dem Atxn&a alle 
psychischen FunkUcoen ahspricht 
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ist. Er ist Erkeontnisrülle oder besteht aus Erkenatnis, was 
öfters gesagt wird. Er denkt, reflektiert, ist immer in schöpfe¬ 
rischer, geistiger Tätigkeit. - Der Mensch realisiert den 
Atman in sich durch Erkeontois. Der Sterbende bekommt 
Erkenntnis. 

Interessant ist die wiederholt auftretende Idee, dass der 
Ätman dei Seher, der Hörer, der Denker, der Erkenner ist. 
Diese Funktionen, und noch andere Sinnesßmktionen werden 
dem Selbste zugeschrieben, Dasselbe wird vom wissenden Ge¬ 
storbenen erzählt, obwohl es dann nichts mehr zu sehen usw. 
gibt. Denn; Wenn man gestoiben ist, ist kein Bewusstsein 
mehr. 

Nach dem Tode löst sich das Ichbewusstsein wieder auf in 
eine Masse, die potenzielles Bewusstsein ist. Es könnte dann 
zu einer ungeheuren Ausdehnung der Persönlichkeit kom¬ 
men, ohne Verlust des Bewusstseins, welches relativiert ist. 
Darum wohl wird der Wissende zum Atman aller Wesen. - 
Aber YijRavalkya meint ein völliges Aufgehen des mensch¬ 
lichen Atman im einen aliundhssenden Atman, so, dass es 
sonst nichts zu wünschen gibt. Das ist eine gewagte, in jener 
Zeit neu aufkommende AulTasaung. Psychologisch heisst das, 
dass das Ichbewusstsein aufgehoben ist, das luminoso Bewusst¬ 
sein des Unbewussten allein noch da ist. Wenn aber dieser 
Zustand auch fUr einen noch lebenden Menschen erstrebt 
wird, ist das unrichtig, und trägt zu der immer stärker we^ 
denden Entwertung der Welt bei. - Neben diesem neuen 
Ideal des völligen Aufgehens besteht aber in selben Abschnitt 
noch die andere Auffassung eines heitlichcn Lebens im Jen¬ 
seits nach dem Tode, zu dem dei vom Leibe losgelöste Puru$a- 
Atman zurUckkehrt. - Anderswo gibt es primitivere Vorstel¬ 
lungen: der Wind legt die Genoibenen in den Atman, den 
schmalen Raum zwischen Himmel und Meer. Die Lebens¬ 
bauche geben nach dem Tode nach den sechs Himmelsgegen¬ 
den. Jeder Körperteil kehrt zu seiner Entsprechung im Kos¬ 
mos zurück. - Jene neue Auffassung des Aufgebens im 
Atman, die in dieser Zeit aufkommt und schon massgebend 
wird, obwohl fiübere positivere AuiTassungen daneben 
bestehen, ist darum so Mchüg. weil sie im Vedänta jahrhun¬ 
dertelang die fast allein gültige wurde, sodass sie allgemein 
als zum Atman gehörig anerkannt wird. Damit liegt hier ein 
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selir wichtiger Unterschied des indischen Selbst gegenüber 
der Selbstauffassung bei Jung vor, dei ausErfahningsgrüoden 
von irgendeinem Weiterleben des Psychischen nach dem Tode 
überzeugt ist. 

Id scheinbarem Gegensatz zu den obengenannten Bestim- 
muQgen des Atman steht der bekannte, viermal im Texte 
vorkommende NegaUonemi\z: Dieset Atman ist nicht so, 
nicht so, ungreifbar, unzerbiechlich, rücht anhänglich, un¬ 
gebunden, er schwankt nicht, er wird nicht beschädigt. Dieser 
Satz jedoch meint, dass der Atman nicht konkret fassbar sei 
(wie auch anderswo gesagt wird, dass man ihn nicht sehen 
usw. kann), und dass er für Schaden oder fUr unrichtiges 
Gefühl unzu^ngUch sei. Das positive Ziel des Negationen- 
Satzes ist, dass man mit aller Mitteilung aufhören soll, damit 
das Ichbewussiscin zurlickgestcllt werde, und so die Möglich¬ 
keit für ein richtiges Selbsterlebais entstehe. Der Satz hat also 
höchsten positiven Wert, vielmehi als die mehr oder weniger 
bestimmten Aussagen über den Atman; beide ergänzen 
einandei aber paradoxerweise. An anderen Stellen wird der 
Atman auch öfters mit positiv gemeinten Negationen ange¬ 
deutet: unstet blich, ungeboren, unendlich, unbegrenzt, un- 
ver^nglich, unzerstörbar. 

Nun muss noch berücksichtigt werden, dass der Atman 
auch der Schöpfer der Welt ist. Et überlässt das nicht 
irgendeinem Demiurgei). sondern tut es selber kraft seiner 
Allumfassendheit. Er umschliessi also beides, ist der ewige, 
luhende oder bewegende Hintergrund des Weltalls, ünd 
derjenige der zu einer bestimmten Zeit dem All sein Dasein 
gab, er umfasst in dieser Beziehung also auch alle Möglich¬ 
keiten. ' Dei Schöpfer vdr dei Schöpfung ist das Unbewusste 
an sich. Nachher wird er sich seiner eigenen Person bewusst, 
wird dadurch zum Selbst, zum Bewusstsein im Unbewussten. 
Er ist dann der androgyne Urmensch, spaltet sich, und gebt 
mit der Frau in immer liefere Sdiichien der Wesen hinunter, 
schafft nachher das Feuer und das Feuchte aus sich selber 
allein, und stellt dsidurch die Verbindung mit den Göttern, 
den archetypiseben Bildern hei. So wird das grosse Geheim¬ 
nis, das der Bewusstseinstätigkeit zu Grunde liegt, mytholo¬ 
gisch dargestellt. Der Atman ist der männliche göttliche Geist 
im Unbewussten, das Selbst, der Macher des Bewusstseins: 
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ftiu dei vorbewussten Gsuzbeit wird durch die Zerstückelurt^ 
hioduTCh die bewusst iotegrierte Einheit erreicht. - Der Atman 
wird zur Welt, ist selber die Welt, auch in übertrageoem 
Sinne, als der Raum, das Lebensfeld, worin es sich positiv 
leben lässt. Er ist auch die Welt aller Wesen: im Selbst ist der 
Mensch mit allen Wesen unpeisönlich verbunden. 

Diese Bewusstwerdung ist an mehreren Stellen belegt. Ein 
13. Anfang von Bewusstsein entsteht und wird durch Licht¬ 
symbole dargestellt. Aber dieses IcbbevAisstsein ist bei den 
Indem nie Uber die Anfänge binausgekommen. Darum heisst 
es. dass Indra, der Gottheldenarchetypus, keinen Nebenbuh¬ 
ler bat; Der Inder will den Schatten nicht sehen. - Wie der 
Ozean der Vereioigungsori aller Gewisser bc. so ergibt sich 
eine Erfahtung der Dinge an gewissen Zentren des Erlebens, 
Nur in gewissen Momenten Uberschleiten die psychischen 
Inhalte die Bewusstseinsschwelle. Der Atman wird nur wahr- 
genommen, wenn eine Konzentration darauf staitgefhnden 
hat, sodass ein erschütterndes Selbsterlebais auf einmal da bt. 
- Der Atman kommt aus den Weaen hervor: Das Unbewusste 
offenbart sieh in den Wesen in ihrem entstehenden Bewusst¬ 
sein. 

So kann ein AtmanerleM! entstehen. Das Unbewusste hat 
sich energetisch aufgeladen und bricht dann als Erlebnb 
durch. Das Erlebnis des Selbst ist ein Erkenntnisprozess, der 
von jenem geheimnisvollen Zentrum selber angeregt wird, 
Wenn man aber das Erlebnis mit dem Denken ganz bewusst 
zu machen versucht, so hdrt es auf. 

Öl\eis wird der Atman mit dem Furusa verbunden. Der 
Puru9d ist der gewöhnliche Mensch, aber zugleich ist er viel 
. mehr als dieser, denn er ist das Urwesen. und der Atman 
selber. Der Puru|a bt psychologisch der menscbenfomige 
Aspekt des Selbst, bt Erscheinungsform des Selbst ab 
menschliches Bewusstsein. Darum wird er dargestellt ab die 
Flamme im rechten Auge. Er symbolisiert eine plötzliche und 
intensive Offenbarung aus dem Unbewussten. Wer zum 
Atman gelangen will, muss erst zum Purusa. Das wird aus¬ 
führlich dargelegt im „Honig*'-Kapitel, wo der Purusa die 
Vermittlung zwischen den einander gegenseitig geniessenden 
und einander notwendig brauchenden Wesen einerseits und 
dem Atman anderseits darstellt, und zugleich der Atman, das 
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Brahrnan, das Unsterbliche ist. - Wei aber dea Puru$a höher 
3.9. wertet als den Ätman, der überwertet das Bewusstsein, und 
dem ergebt es schlecht. - Die Lebenshauche des Puru|a sind 
4.2.4. die sechts Himmelsrichtungen: er bildet ein Maad^Iä 

Weltalls, stellt das Selbst dar. - De» Pufu?a-Ätman kann 
4.3.9-14. gehen wohin er will. Wahrend des Schlafes des Menschen 
erlebt er ein Wooneparadies. Das sind die Vorstellungsbilder 
des schöpferischen Denkens des Selbst, 

In Kajntel III behandelten wir den Atman gesondert als 
Fcrmverwirklichimg, weil diese Bedeutung weit von den 
andern entfernt zu sein schien, ln der schroffsten Nuance einer 
richtig leiblichen Person ist das auch tatsächlich der Fall, 
Anderseits aber ist nicht nur an den in Kapitel III ert^ baten 
Stellen, sondern auch an vielen andern von irgendeiner Er« 
scheinungsform des Atman die Rede, die eine Nuance zwi« 
sehen dem nur leiblich und dem nur geistig vorgestellten 
Atman vertritt, und den Begriff der Formverwirklichungals 
dneo dem Atman inhärenten annehmbar macht. - So ve\ wirk« 
M, licht der Atman als Schöpfer sich in den Wesen, hat also die 
Materie wenigstens in Potenz in sich. Der Atmen er^heiot in 

1.5. Rede, Oeist, Atem und den vielen diese amplidzierendeo T* ia- 

2.5. den. Alle möglichen kosmischen Erscheinungen wie Erde, Was« 
ser, Feuer, Sonne, Raum usw. unddas ihnen Entsprechende im 
Menschen sind konkrete Erscheinungsformen, Verkörperun¬ 
gen des Selbst. Beim Atman als dem inneren Lenker werden 

3.7. all diese kosmischen Ersebeinungen und das ihnen im Men¬ 
schen Entsprechende sogar entschieden sein Leib genannt. 

3.3.2. Der Atman als schmaler Raum zwischen Himmel und Meer, 
wohinein der Wind die Gestorbenen legt, ist auch real 
gedacht, öfters beisst es vom Atman zwar; man sieht ihn 
nicht, nicht aber: er ist unsichtbar. - Dies alles macht es sehr 
wahrscheinlich, dass der Atman immer als mit der Potenz des 
Materiellen versehen und in den Wesen als irgendwie fern« 
materiell vorhanden gedacht wird. Verwunderlich wäre dies 
nicht, denn nur so ist er auch in dieser Hio^chi aUesumfassend, 
wenn er sowohl das Geistige als auch das Materielle in sich 
verbindet. - An den Stellen, wo zwischen dem geistigen und 

4.2.3. dem leiblichen Atman unterschieden wird, ist das kein 
4.3.21, prinzipieller Unterschied, sondern der leibliche betont mehr 
4.3.35. die Verbindung mit dem Körper oder den Unterschied zwi- 
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sehen dem Leben im Körper und dem los^östen nach dem 
Tode. - Dbrigeos findet diese Vorstellung des auch i^endwie 
materieUen Ätman eine auffallende, sehr u/ichtige Bestätigung 
in der psychologischen Erfahrung Jungs, dass Psyche und 
Materie Anteil aneinander haben, der Psyche Materielles 
anhafiet, die Materie eine Art Psyche besitzt.^ 

Öfters betonten wir, dass der Atman alles umfasst, dass er 
zwar ausdrücklich als eigenschaltslos bezeichnet wird, dass 
aber, wo besdmmte EigensebafUn konstatiert wetdeo, der 
Gegensatz dazu meistens auch da ist. Es gibt aber eine wich* 
tige Ausnahme: das döse. - Bei der Schöpfung werden am 
Anfang die Übel nicht erwähnt, trotzdem sind sie auf einmal 
da, denn der Seböpferätman verbrennt sie. erkennt also das 
Böse nicht an. Er fürchtet sich, nimmt jenes Negative aber 
nicht an. Indra hat keinen Gegenspieler, keinen Schatten. Das 
Böse wird verneint dadurch, dass cs möglichst nicht erwähnt 
wird. Der Atman überwindet Hunger und Durst, Schmerz, 
VerwiriUDg, Alter, Tod, hat mit dem leid vollen Erdenleben 
nichts gemein. Wenn der Puru$a*Atman sich zum konkreten 
Menschen verkörpert, verbindet er sich mit Übeln. Er hat das 
Böse also oichi i n sich selber. Die Oeburtim Menschen ist Unheil 
für ihn, der Tod Wonne. Dreimal wird nach einer wichtigen 
Auseinandersetzung über den Atman am Schluss hinzuge« 
fUgt: Was verschieden davon, ist leidend. Hier wird also 
schon ganz kurz angedeutet, dass das Erdenleben wesentlich 
Leiden i»t, das überwunden werden muss, was der Buddhis¬ 
mus viel ausfÜhrHcber betonen wird. Aber auch das Ideal 
des wünsch- und tiaumlosen Zustandes, eines lestlosen Ver- 
Sinkens im wonnevollen Atman ist ein Ausdruck völliger 
Leugnung von Welt und Wirklichkeit, die in dieser Zeit 
aofäogt, und im späteren Vedänta weiter durchgeführt ist. 
Diese Entwicklung bedeutet einen deutlichen Abstieg, ver¬ 
glichen mit dem positiveren lebenskilUtigeien Ideal, das in 
den Upani^aden auch noch lebendig ist. -Dieses Leugnen oder 
Bestreiten der Schattenseite des Selbst ist «n in seiner ganzen 
Lebenshaltung sehr bedeutender Unterschied des Atman- 
begriftes dem Selbstbegrifie gegenüber, wie ihn Jung darsteUt, 


* Siäie auch: Die Synek/OHiiiiSi ats efn Pri/tvp okausakr Zvtanmenhänfe, Studien 
aus dem C. Q. Juni-InsHm, IV. und Aion, p. 372-3. 
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der immer wieder die paradoxe Einheit von Licht und Scbat> 
ten, Gut und Böse im Selbst betont.* 

Der Inder realisierte den Schatten in sich also nicht genü¬ 
gend und deshalb blieb sein Ichbewusstsein ebenso unentwik' 
kelL Das zeigt sich auch in dem, was in Kapitel 11 als /ndi vi- 
äueUer Ätman besprochen wurde. Der ÄCman im Menschen 
wird ziemlich oft erN^hnl, aber er ist immer nur der eine, 
allumfassende Atraan, der sich spezieU im Menschen offen¬ 
bart, Von einer Entwicklung zu eigener Persönlichkeit und 
IndividuaUtHt ist nie die Rede. 

So schlies&t sich der KieU, und kehrt wieder zum Ausgangs- 
gedanken zurück. Denn cs handelt sich in diesen Texten um 
den einen Ätman und wesentlich um nichu anderes. AUes was 
inlebendigei, bildvoUer Sprache an Symbolen, Darstellungen, 
Erklürungeo gegeben wird, bat nur einen Zweck, das Bne zu 
verheirlichen und von seiner Alleioigkeii in Ergriffenheit zu 
zeugen. 


^ Z.B. AIm, p. 63 ff«. 32$>6,380. 
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BjLHAD-ÄRAljIYAKA-UPANI§AD 

ÄimansttKtn 


Dio Ubmetzunc in die d«r Kioveitwosioft. 

Wo die MidhyendmeKzeDeton von der KAovb ftbvpOicfat, in die M&dltyaadlnt Id 
achrafleu Druck biozuicnist, dk K&ova, weu oöUgi in Kivomn geseat 
Notntadige TexterklttruBgeo neben aucb in Kksuneni. 


1. DER ALLESUMFASSENDE ÄTMAN 

1.4.1. Der Ätman aUcin war dieaca am Anfkng» Puru^'a^t{g. Er, 
sich umschauend, sah nichts andres als den Atman. „Der bin 
ich**, so sprach er am Anfang aus. Daher wurde er Ich, dem 
Namen nach. Well er v6r diesem allem alle Übel verbrannte, 2. 
darum ist er Purusa. 

2. Er fürchtete sich; darum fürchtet sieb ein Einsamer. Jener 3. 
überlegte zugleich: „Weil niebts andres als ich da ist, wovor 
fürchte ich mich wohl?** Daher eben verging seine Furcht, denn 
wovor würde er sich fürchten? Vor einem Zweiten ja entsteht 
Furcht. 

3. Er erfreute sich eben nicht; darum er^ut sich ein Einsa- 4. 
mer nicht. Er wünschte sich einen Zweiten. Er war ja so gross 
wie Frau und Mann, sich umarmend. Er liess eben diesen S- 
Atmao entzwei fallen; daraus entstanden Gatte wie auch 
Gattin. „Darum ist die eigene Person wie dieser halbe Brok* 
ken**, so sagte YfijSavalkya. Darum wird dieser Raum von der 
Frau eben gefüllt. Er vereinigte uch mit ihr; daraus wurden 

die Menschen geboren. 

4. Sie überlegte; „Wie vereinigt er sich wohl mit mir, nachdem d. 
er mich eben aus dem Atmao erzeugt hat? Wohlan, ichmuss 
mich verstecken.“ Sie wurde eine Kuh, er ein Sdet; so ver* 7. 
einigte er sich mit ihr; daraus wurden die Riodei geboren. Sie 8. 
wurde eine Stute, er ein Hengst, sie eine Eselin, ex ein Esel; so 
vereioigee er sich mit ihr; daraus wurden die Einhufer geboren. 

Sie wurde eine Ziege, er ein Bock, sie ein Schaf, er ein P. 
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Widder; so vereinigte er sich mit ihr; daraus wurden die Zie¬ 
gen und Schafe geboren. So erschuf er eben was hier irgendein 
Paar büdet, bis zu den Ameisen, alles. 

5. Er wusste: „Ich bin gewiss die Schöpfung» denn ich erschuf JO. 
dieses All/* So wurde er zur Schöpfung. In dieser seiner 
Schöpfung ist, wer also weiss. 

6. Dann rieb er: Aus dem Munde als Schoss wie auch aus den //. 
Händen erschuf er das Feuer. Darum sind diese beide unbe¬ 
haart im Innern; denn der Schoss ist innen unbehaart. Darum, 12. 
man sagt wohl: „Opfere diesem, opfere jenem/* jedem einzel¬ 
nen Gott: doch von diesem eben ist die Schöpfbng, denn 
dieser ist alle Götter. Dann erschuf er alles was feucht ist, und 13. 
dieses aus dem Samen; das nun ist der Soma. Daher ist dieses 
All eben Speise wie auch Speise-essend. Soma ist eben Speise, 
Feuer ist Speise-essend. Diese ist die höhere Schöpfung des 14. 
Brahman. Weil er die Götter als Höhere eischuf, weil er dann, 
sterblich seiend, Unsterbliche erschuf, darum ist die höhere 
Schöpfung. In dieser seiner höheren Schöplbng ist. wer also 
weiss. 

7. Dieses war damals ununtersebieden; es wurde eben unter- JS. 
schieden durch Name und Form. 

Dieser ist hier eingedrungen bis ln die Nagelspitzen, wie 16. 
ein Messer hineingelegt ist in den Behälter oder der Alltragen¬ 
de (das Feuer) i& den Behälter, Sie sehen ihn nicht, denn er 
zeigt sich nie ganz: Atmend eben wird er Atem, dem Namen 17. 
nach, redend Rede, sehend Auge, hörend Ohr, denkend Geist; 
diese sind nur die Kamen seiner Handlungen. Wei alsdann 
jeden einzelnen verehrt, der weiss es nicht Denn nicht ganz 
wird dieser alsdann durch jeden einzelnen. Man soll eben 18. 
„den Atman** verehrea, denn in ihm werden diese alle Eines. 
Darum ist aufzuspüren im All, was dieser Atman ist; denn 
durch dieses weiss er um dieses All. Wie er durch die Spur 
findet, so findet er Erwähnung und Ruhm, der also weiss. 

8. Darum ist dieses InnerUchcre, was dieser Atman ist, teurer 19. 
als ein Sobn, teurei als Habe, teurer als alles Andere. Wenn 
jemand von einem, der einen Andern als den Atman teuer 
nennt, sagt: „Er wird das Teure verlieren/* wird es wohl also 
geschehen. Den Atman verehre man als teuer. Wer eben den 
Atmao als teuei verehrt, dessen Teures wird nicht vergeben. 

9. Man sagt wobl: Weil die Menschen denken, durch das 20. 



Wissen von Brahman zum AU zu werden, was wusste nun die* 
ses BraJimaix. wodurch es dieses Ali wurde? 

10. Das Brahmaa war ja dieses am Anfang; dieses wusste um 21. 
den ÄtmaD. „Ich bin Brabman**; darum wurde er dieses AU. 

Wer von den Göttern dieses iooe ward, der eben wurde zu 
diesem; ebenso die Weisen; ebenso die Menschen. Diese» 22. 
sehend. begrifT darum der W»seV&madeva; „Ich wai Manu 
und die Senoe.'* Darum, wer auch heute weias; „Ich bin 
Brabmaii*\ der wird dieses AU; auch die Götter vermögen 
nichts dagegen, denn ei ist ihr ÄUnan. 

IS. Dieses ist BrahmaD. Ksatra, Vii. 3üdra. Du<eh Agni eben 27. 
war Brahman unter den Göttern, als der Biahmane unter den 
Menschen; durch den K^atriya der Ksatriya; durch den 
Vaiiya der Vaiiya; durch den $0dra der ^fidra. Darum 
wünscht man in Agni eben unter den Göttern seine Weit, im 
Brahmanen unter den Menschen; denn durch diese beiden 
Formen war Brahman. Wer dann von dieser Welt fortgeht, 2B. 
ohne die eigene Welt gesehen zu haben, dem dient sie, weil 
unerkannt, nicht, wie der nicht studierte Veda oderein andres 
ungetanes Werk. Wenn er ja hiei auch, nicht also wissend, ein 
grosses gutes Werk tut, entschwindet es ihm am Ende. Man 
soll eben den Atman nls die Welt verehren. Wer eben den At* 
ma D als die Welt verehrt, dessen Werk entschwindet nicht; denn 
aus diesem Atman eben erschafft er, was immer er wüneebt. 

26. Ferner ist dieser Atman ja die Welt aUer Wesen. WeU er 29. 
darbringt, weil er opfeil, ist er die Welt der Götter; weil er 
rezitiert, dazu die der Weisen; weil er den Ahnen spendet, weil 
ei Nachkommenschaft wünscht, dazu die der Ahnen; weil er 
die Menschen bekleidet, weil er diesen Essen gibt, dazu die der 
Menschen; weU er dem Vieh Gras und Wasser versebafTt, dazu 
die des Viehes; well in seiner Wohnung die reissenden Tiere, 
die Vögel bis zu den Ameisen Unterhalt finden, dazu die Welt 
dieser. Wie er ja die Unversejirthelt seiner eigenen Welt 
wünscht, so wünschen dem also Wissenden alle Wesen Un¬ 
versehrtheit. Dies ist erkannt und überlegt. 

17. Der Atman aUein war dieees am Anfang, nur einer. Er iO. 
wünschte: „Könnte ich eine Frau haben, könnte ich mich 
fortpflanzen, könnte ich Habe besitzen, könnte ich Werk 
tun.“ So gross ja ist der Wunsch. 
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Seine Ganzheit ist: Dei Geist eben ist sein Äiman; die Rede Sl. 
seine Frau; der Atem seine Nachkommenschaft; das Auge 
seine menschliche Habe das Ohr seine götüicbe der 
Ätman eben ist sein Werk, denn durch den Ätmaci tut er das 
Werk, 


1.5.1. Als durch Geisteskraft und Hitze sieben Speisen der Vater 

(der Attnan) ei«eugte, 
war eine davon allen gemeinsam, zwei erteilte er den Gdtiem» 
drei machte er für den Atman, eine Ubergab er den Tieren. 

Darauf gründet sich alles, was atmet und was nicht atrrtet. 

Warum vergeben sie nicht, wiewohl sie immerfort gegessen 

werden? 

Wer diese Unvcrgänglichkeit kennt, der isst Speise mit dem 

Munde. 

Er geht auch zu den Odttern, er lebt von der Nahrung. 

So die Strophen. 

3. nOrei machte er fUr den Atman'*: Geist» Rede und Atem, $. 
diese machte er fUt den Atman. „Ich war anderswo mit dem 
Geiste, ich sah nicht; ich war anderswo mit dem Geiste, ich 
bbrte nicht": denn mit dem Geiste eben sieht er, mit dem 
Geiste hört er. Wunsch, Entscheidung, Zweifel. Glaube. Un* 9. 
glaube, Entschlossenheit. Unentschlossenheit. Scham, Vor» 
Stellung, Furcht, dies alles ist eben Geist. Darum, selbst von 
hinten berührt, erkennt er mit dem Geiste. Was irgend ein 10. 
Laut ist, das ist eben Rede; denn diese hat ein Ende erreicht, 

sie ist nicht. Aushauch, Einhauch, Durchhauch, Aufhauch, 
Gleichhauch. Hauch, dies alles ist eben Atem, Hierin enchei» 
nend nun ist dieser Atman: in Rede erscheinend, in Geist 
erscheinend, in Atem erscheinend. 

4. Diese eben sind die drei Welten; die Rede eben ist diese 
Well, der Geist die Luftraumwelt, der Atem jene Weh. 

5. Diese eben sind die drei Vedas; die Rede eben ist der 12. 
^gveda. der Geist der Yajurveda, der Atem der SSmaveda. 

d. Diese eben sind Götter, Ahnen und Menschen; die Rede 12. 
eben ist die Götter, der Geist die Ahnen, der Atem die 
Menschen. 

7, Diese eben sind Vater, Mutter, Nachkommenschaft; der 14. 

139 



Geist eben ist der Vater, die Rede die Mutter, der Atem die 
NacbkoimDenschaR. 

3. Diese eben sind das Erkannte, das Erkennbare, das Uner- J3. 
kannte. Was iigendein Erkanntes ist, das ist eine Form der 
Rede. 

9. Was irgendein Erkennbares ist, das ist eine Form des Geistes. 16. 

10. Was irgendein Unerkanntes ist, das ist eine Form des Atems. 17. 

11. Dieser Rede Leib eben ist die Erde, ihre Ljchtform ist hier 18. 
das Feuer. 

12. Dieses Geistes Leib ist ferner der Himmel, seine Licbtform 19. 
ist dort die Sonne. 

Sie kamen zur Paarung; daraus ward der Atem geboren; 
der ist Indra, dieser ist ohne Nebenbuhler; ein Zweiter ist ja 
ein Nebenbuhler. 

13. Dieses Atems Leib sind ferner die Wasser, seine Lichtform 20. 
ist dort der Mond. 

Diese sind alle eben gleich, sind alle unendlich. 21. 

14. Prajipati ist dieses Jabr, sechzehnteUig. Die Nächte sind 22. 
seine fünfzehn Teile, beständig eben ist sein sechzehnter Teil. 
Durch die Nächte wird er gefüllt wie auch vermindert. Wäh* 
reod der Neumondsnacht mit diesem sechzehnten Teil in all 
dieses Atemtragende hineingegangen, wird er daraus morgens 
geboien. Darum schneide man während dieser Nacht den 
Atem eines Atemtragenden, sogar einer Eidechse, nicht ab, 
aus Ehrerbietung für eben diese Gottheit. 

15. Das Jabr, der sechzehnteilige Prajipati, das eben ist dieser 22. 
also wissende Mensch. Die Habe sind seine fünfzehn Teile, dei 
Atman eben ist sein sechzehnter Teil. Durch die Habe wird er 
gefüllt wie auch vermindert Damm ist diese Nabe, was dieser 
Atman ist, der Radkranz die Habe. Darum, selbst wenn er 
völlig unterdrückt wird, sagt man von ihm, wenn er mit dem 
Atmao lebt: „er ist mit Verlust des Radkranzes hindurch- 
gekommen“. 

17. Wenn der also Wissende aus dieser Welt fortgeht, dann gebt 26. 

er samt diesen Lebensbaueben ein in den Sohn. 

Dann gehen in ihn diese göttlichen, unsterblichen Lebens- 
bauche ein. 

1$. Aus der Erde und aus dem Feuer gebt die göttliche Rede in 27. 
ihn ein. 
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19. Aus dem Himmel und aus der Sonne geht der gdnlichc Geist 28, 
in ihn ein. 

20. Aus den Wassern uad aus dem Monde geht der göttliche 29. 
Atem in ihn ein. 

Der also Wissende wird der Ätman aUer Wesen; wje diese 
Ootiheit, so ist er; wie alle Wesen diese Gottheit fördern, so 
fördern alle Wesen den also Wissenden. 

21. So in bezug auf den Älman- ^ 2 . 

22. Dann in bezug auf das Göttliche, 

3.MO. „Welche $ind diese drei?* „Das Einladungslied, das Beglcitlied 12. 
und das Prcislied als drittes.“ So in besug aiifdas GSlMie. 

Dann in bezug at^f den Äiman. „Welche sind sie, die in bezug 
auf den Atman sUhen?“ „Der Aushauch eben ist das Eingangs- 
lied. der Einhauch das Degleiilied, der Durchhauch das Prcis¬ 
lied,“ „Was gewinnt ti durch sie?‘ („Die Erdenwelt eben 
gewinnt ei durch das EingaagsUed, die Luftraum weit durch 
das Begleitlied, die Himmcisweh durch des Preislied.") „H'ar 
hier irgendein Aiemiragendes Isi." Darauf hörte der Hotar 
Aivala auf. 

5,14.4. Die Wirklichkeit steht fest in der Kraft; die Kraft ist der IS.6. 
Atem; darum steht sie fest im Atem. Darum sagt man: die 
Kraft ist ge waltiger als di« Wi rklichkei t. So nun steht di e Gfiyatil 
fest in bezug auf den Atman. Diese beschützt die Hausgenos* 7. 
sen; die Hausgenossen sind die Lebenshauche; darum be* 
schützt sic die Lebenshauche. Weil sie die Hausgenossen be¬ 
schützt, darum ist sie Gfiyatrl, dem Namen nach. 


1.6.1. Dieses ist eine Tri ade: Name, Form, Werk. Von diesen Namen 
ist die Stimme ihr Spruch diese ist ihr Gesang diese ist 
ihr Gebet 

X Von den Formen ist dieses Auge ihr Spruch -; dieses ist 
ihr Gesang -; dieses ist ihr Gebet 
3. Von den Werken ist dieser Atman ihr Spruch dieser ist 
ihr Gesang -; dieser ist ihr Gebet Es, obwohl eine Triade, 
ist Eines, ist dieser Atman; der Atman. obwohl einer, ist diese 
Triade. Es Utdas Unslerblichc, verhüllt von der Wirklichkeit; 
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det Atem ja ist das Unsterbliche. Name und Form sind die 
Wirkbehkeit; von ihneo beiden ist der Atem verhüllt. 


2. 1.20. Wie die SpxDne mittels des Fadeos hinausgeht. wie aus dem 2S. 
Feuer winzige Funken hervorgehen, so eben gehen aus diesem 
Ätmao hervor alle Lebensbauebe, alle Welten, alle Götter, alle 
Wesen, olle diese Äimänas. Seine Geheimlehie bt: „Wirklich* 
keit derWirklkhkeit**; die Lebenshauche ja sind die Wirk« 
Uebkeit, von ihnen ist er die Wirklichkeit.** 


2.4.1. „Maitreyi**, sagte Yfijhavalkya. „du, fortgehen weide ich von 
diesem Ort. Wohlan, ich will füi dich ein Ende machen mit 
dieser KStySyaol.'* 

2. Maitreyl sagte: „Wenn nun, Herr, diese ganze Eide, voll 
Habe von mir Wirt, würde Ich dadurch unsterblich sein?*' 
„Kein**, sagte YajAavalkya, „wie das Leben der Reichen, so 
eben wfire dein Leben. Aut UnsterbUebkeit aber bt keine 
HolTnung durch Habe.** 

2. Maitreyi sagte: „Was täte ich mit dem, wodurch ich nicht 
unsterblich wire? Was der Herr weise, das eben sage er mir." 

4. YAj Bovalkya sagte;. ,Du, uns teuer, sprichst Teures. Komm, 
setze dich, ich werde es dir verkünden; aut meine Erklärung 
aber sei aufmerksaiTL" „Der Herr spreche.'' 

5. Cr sagte: „Du, nicht aus Liebe zum Gatten ist der Gatte 
teuer, sondern aus Liebe zum Ätman bt der Gatte teuer. Du, 
nicht aus liebe zur Gattin bt die Gattin teuer, sondern aus 
Liebe zum Atman ist die Gattin teuer. Du, nicht aus Liebe zu 
den $bhaeQ sind die Söhne teuer, sondern aus Liebe zum At* 
man sind die Söhne teuer. Du, nicht aus Liebe zur Habe bt die 
Habe teuer, sondern aus Liebe zum Atman ist db Habe teuer. 
Du, nicht aus Liebe zum Brahmanenstand ist der Brahmanen* 
stand teuer, sondern aus Liebe zum Atman ist dei Brahnu* 
aenstand teuer. Du, nicht aus Uebe zum Kriegerstand b der 
Knegerstand teuer, sondern aus Liebe zum Ätman bt der 
Kriegerstand teuer. Du, nicht aus Liebe zu den Welten sind 
die Welten teuer, sondern aus liebe zum Atman sind die 
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Welten teuer. Du, nicht %ui Liebe zu den Göttern sind die 
Götter teuer, sondern aus Liebe zutn Atman sind die Göttei 
teuer. Du, nicht aus liebe zu den Wesen sind die Wesen 
teuer, soodem aus Liebe zum Atman sind die Wesen teuer. 

Du, nicht aus Liebe zum All ist das AU teuer, sondern aus 
Liebe zunt Atman ist das All teuer. Du, den Ätman ja soU 
man sehen, hören, überdenken, betrachten, Maitreyi. Du, 
durch des Atman Sehen, Hören, Überdenken, Erkennen ja 
ist dieses All gekannt. 

6. Der Brahmanensiand gibt (gab) den pnis, der den Brahma- 
nenstand anderswo als im Atman weiss. Der Kriegerstand gibt 
den preis, der den Kriegentand anderswo als im Atman weiss. 

Die Welten geben den preis, der die Welten anderswo als im 
Atman weiss. Die Götter geben den preis, der die Götter an¬ 
derswo als im Atman weiss. Die Wesen geben den preis, der 
die Wesen anderswo als im Atman weiss. Das All ^bt den 
preis, derdas Allanderswo als im Atman weiss. Dieser Brah- 
manenstand, dieser Kriegerstand, diese Welten, diese Götter, 
diese Wesen, dieses AU ist, was dieser Atman ist. 

7. Wie, wenn eine Trommel geschlagen wird, man die Töne 
aussen nicht greifen kann, aber durch das Greifen der Trom¬ 
mel oder des Trommelschlägers der Ton gegriffen ist; 

8. wie, wenn eine Muschel geblasen wird, man die Töne aussen 9. 
nicht greifen kann, aber durch da« Greifen der Muschel oder 
des Muschelbläsers der Ton gegriffen ist; 

9» wie, wenn eine Laute gespielt wird, man die Töne aussen 3. 
nicht greifen kann, aber durch das Greifen der Laute oder des 
Lautenspielers der Ton gegriffen ist; 

10. wie aus einem, mit feuchtem Holze angemachten Feuer ein¬ 
zeln Rauchwolken hervorgehen, so ja, du. ist aus diesem gros¬ 
sen Wesen ausgehaucht, was ^gveda, Yajurveda, SSmaveda, 
Atharvängirasas, Legenden, Sagen, Wissenschaften, Geheim- 
lehren, epische Lieder, Lehrbücher, Deutungen und ErklUrun- 
gen sind; aus diesem eben sind diese alle ausgehaucht. 

11- Wie der Ozean der Vercinigungsort aller Gewässer ist, so ist 
die Haut der Vereinigungsort aJler Beiührungen, so ist die 
Nase der Vercinigungsort aller Gerüche, so ist die Zunge der 
Vercinigungsort allen Geschmacks, so ist das Auge der Ver¬ 
einigungsort aUer Formen, so ist das Ohi der Vereinigungsort 
aller Töne, so ist der Geist der Vercinigungsort aller Ent- 
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Schlüsse, so ist das htrz der Vereinigungson aller (Wissens- 
formen) Vedas, so sind die Hände der Vereinigungsort aller 
Werke, 6) so ist das Geschlechtsorgan der Vereinigungsort 
aller Lüste, c) so ist der After der Vereinigungsort aller Ent¬ 
leerungen, a) so sind die Püsse der Vereinigungsort aller Rei¬ 
sen, so ist die Stimme der Vereinigungsort aller (Vedas) 
iVissensformen. 

12. Wie ein SalzkJumpen, ins Wasser geworfen, sich eben im 
Wasser auföst, so dass man ihn nicht mehr herausnehmeo 
kann, wo aber man immer schöpft, es eben salzig ist, so ja, du, 
kommt dieses grosse unendliche, unbegrenzte Wesen, eben 
eine Erkenntnismenge, aus diesen Wesen hervor, und ver¬ 
schwindet nach ihnen. Wenn man gestorben ist, ist kein Be¬ 
wusstsein mehr, du, so rede ich." So sagte V^ftavalkya. 

13. Maitreyi sagte: „Damit eben hat der Herr mich verwirrt: 
..Wenn man gestorben ist, ist kein Bewusstsein mehr." 
Yfijilavalkya sagte; „Du, nicht Verwirrung rede ich; du, genug 14. 
ist dieses zur Erkenntnis. 

14. Denn wo scheinbai eine Zweiheit ist, da dc^t einer den J5. 
andern, da sieht einer den andern, da hört einer den andern, 

da begiüsst einer den andern, da denkt einer an den andein, da 
erkennt einer den andern; wo aber in diesem alles Atman ge- 16. 
worden ist, womit würde er da wen riechen, womit würde er da 
wen sehen, wormt wlitad er da wen hören, womit würde er da 
wen begiüssen, womit würde er da an wen denken, womit 
würde er da wen erkennen? Womit würde er den erkennen, 
durch den ci dieses All erkennt, du, womit würde er den 
Erkenner erkennen?'' 


4.5.1. Yijfiavalkya hatte zwei Gattinnen, Maitreyl und Kätyiya- 
nl. Von ihnen hatte Maitreyi Brahroankenntnis, Kätyäyanl 
damals nur Weibereinsicbt. Yfljfiavalkya wollte einen andern 
Lebenswandel beginnen. 

2. „Maitieyt*', sagte YäjÜavalkya, ,,du, fortgehen werde ich 
von diesem Ort. Wohlan, ich will für dich ein Ende luacben 
soit dieser KStyäyai^.*' 

3. Maitreyl sagte: „Wenn nun, Herr, diese ganze Erde, voU 
Habe von mir wäre, würde Ich dadurch unsterblich sein oder 
nicht?'* „Nein", sagte Yäjfiavalkya, „wie das Leben dei 
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Rcicbea. so eben wäre dein Leben. Auf Unsterblichkeit aber 
ist keine Hoffnung durch Habe.“ 

4. MaitreyT sagte: „Was täte ich mit dem, wodurch ich nicht 
unsterblich wäre? Was der Herr weUs, das eben sage er mir.“ 

5. Yäjftavalkya sagte: „Uns immeneuer, verstärkte die Henin 
das Teure. Wohlan dann, Hei rin. dieses werde ich dir ver¬ 
künden; auf meine Erklärung aber sei aufmerksam,“ „Oer 
Herr spreche." 

6. Er sagte: „Du. nicht aus Liebe 2um Gatten ist der Gatte 
teuer, sondern aus Liebe zum Ätman ist der Gatte teuer. Du. 
nicht aus Liebe zur CaitiD ist die Gattin teuer, sondern aus 
Liebe zum Atman ist die Gattin teuer. Du, nicht aus Liebe zu 
den Sbhnen sind die Söhne teuer, sondern aus Liebe zum 
Atmansind die Söhne teuer. Du, nicht aus Liebe zur Habe ist 
die Habe teuer, sondern aus Liebe zum Atman ist die Habe 
teuer. (Du. nicht aus Liebe zu den Tieren sind die Tiere 
teuer, sondern aus Liebe zum Atman sind die Tiere teuer.) 
Du. nicht aus Liebe zum Brahmanenstand ist der Brahmanen- 
stand teuer, sondern aus Liebe zum Atman ist der Brahmanen¬ 
stand teuer. Du. nicht aus Liebe zum Kriegerstand ist der 
Kriegerstand teuer, sondern aus Liebe zum Atman ist der 
Kriegerstand teuer. Du. nicht aus Liebe zu den Welten sind die 
Wellen teuer, sondern aus Liebe zum Atman sind die Welten 
teuer. Du, nicht aus Liebe zu den Göttern sind die Götter 
teuei, sondern aus Liebe zum Atman sind die Götter teuer. 
Du. nicht aus Liebe zu den Vedas ^nd die Vedas teuer, son- 
dem aus Liebe zum Atman sind die Vedas teuer. Du, nlchi aus 
Liebe zu den Opfern sind die Opfer teuer, sondern aus Liebe tum 
Äman sind die Opfer teuer. Du, nicht aus Liebe zu den Wesen 
sind die Wesen teuer, sondern aus Liebe zum Atman sind die 
Wesen teuer. Du. nicht aus Liebe zum All ist das All teuer, 
sondern aus Liebe zum Atman ist das All teuer. Den Atmanja 
soll man sehen, hören, Überdenken, betmchien. Mailreyj. Du, 
wenn der Atman freilich gesehen, gehört. Überdacht, erkannt 
ist, ist dieses All gekannt. 

7. Der Brahmanenstand gibt (gab) den preis, der den Brahma- 
nenstand anderswo als im Atman weiss. Der Kriegerstand gibt 
den piOis, der den Kriegerstaod anderswo als im Atman weiss. 
Die Welten geben den preis, der die Welten anderswo als im 
Atman weiss. Die Götter geben den preis, der die Götter an- 
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derswo d]& im Attnan wei$8. Die Vedaa geben den preis, der 
die Vedas anderswo als im Atmao vveiss. l>ie Opfer geben den 
preis, der die Opfer anderswo als Im Ätman welss. Die Wesen 
geben den preis, der die Wesen anderswo als im Ätman weiss. 

Das AU gibt den preis, der das AJl anderswo als im Atman 
weiss. Dieser Brahmanenstand, dieser Kriegerstaad, diese 
Welten, diese Götter, diese Vedas, diese Opfer, diese Wesen, 
dieses AU ist, was dieser Atman isL 
3. Wie, wenn eine Trommel geschlagen wird, man die Töne 
aussen olcbt greifen kann, aber duich das Greifen der Trom* 
mel oder des TrommelschÜiiers der Ton gegriffen ist; 

9. wie, wenn eine Muschel geblasen wird, man die Töne aussen 10. 
nicht greifen kann, aber durch das Greifender Muschel oder 
oder des Muschelbläsers der Ton gegriffen ist; 

10. wie, wenn eine Laute gespielt wird, man die Töne aussen 9. 
nicht greifen kann, aber durch das Greifen der Laute oder des 
Lautenspielers dei Ton gegrilfeci ist; 

11. wie aus einem, mit feuchtem Holze aogemnehten Feuer 
einzeln Rauebwölker hervorgehen, so ja, du, ist aus diesem 
grossen Wesen ausgehaucht, was flgveda, Ysgurveda, Sftma* 
veda, AtharväAgirasas, Legenden, Sagen, Wissenschaften, 
Geheimlehren, epische Liedei, Lehrbücher, Deutungen, Er- 
kllrungeo. Geopfertes, Gespendetes, Speise, Trank, diese 
Welt wie auch die jenseitige Welt wie auch alle Wesen sind; 
aus diesem eben sind diese alle ausgehaucht. 

12. Wie der Ozean der Veieinigungsort aller Oewflsser ist, so 
ist die Haue der Vereinigungsort aller Berührungen, so ist die 
Nase der Vereinigungsorc aller Gerüche, so ist die Zunge der 
Vereirugungsort allen Geschmacks, so ist das Auge dei Verei- 
nigungsert aller Formen, so ist das Ohr der Vereinigungsort 
allet Töne, so ist der Geist der Vereinigungsort aller Entschlüs¬ 
se, so ist das Herz der Veieinigungsort aUer (Wissensforroen) 
Vedas, so sind die Hände der Vereinigungsort aller Werke, b) 
so ist das Geschlechtsorgan der Vereinigungsort aller Lüste, 
e) so ist der After der Vereinigungsort aller Entleerungen, 
a) so sind die Füsse der Vereinigungsort allei Reisen, so 
die Stimme der Vereinigungsort aller (Vedas) Wüeensformen. 

13. Wie eine Salamasse ohne Inneres und Äusseres, also ganz 
Geschmackmasse ist, so ja, du, kommt (dieser Atman, der 
ohne luneies und Äusseres) dieses grosse unendliche unbegrenS' 
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te Wesen, eben ganz E/kennuibmeiige (ist), aus diesen Wesen 
hervor, und verschwindet nach ihnen. Wenn man gestorben 
ist, ist kein Bewusstsein mehi, du, so rede ich.“ So sagte 
YSjSavallcya. 

14, Maitfcyi sagte: „Da eben hat der Herr mich einen Verwir- 
rungszuscand erreichen lassen; ich ja begreife (diesen nicht.) 
dieses nicht: „Wenn man gestorben Ist, ist kein Bewasststin 
mehr.'^ Er sagte: „Du. nicht Verwiming rede ich; du, unver- 15. 
^nglich ja ist dieser Atman, von unzerstörbarer Art. Eine 
Verbindung von Teilchen aber besitzt er. 

Id. Denn wo scheinbar eine Zweiheit ist, da sieht eioei den 24. 
andern, da riecht einer den andern, da schmeckt einer den 
andern, da begrüsst einer den andern, da hört einer den an¬ 
dern, da denkt einer an den andern, da berührt einer den 
andern, da erkennt einer den andern^; wo aber in diesem aUes 25. 
Atman geworden ist, womit wUtde er da wen sehen, womit 
würde er da wen riechen, womit würde et da wen schmecken, 
womit würde er da wen begrüssen, womit würde er da wen 
hören, womit würde er da an wen denken, womit würde er da 
wen berühren, womit würde er da wen erkennen? Womit 
würde ei den erkennen, durch den er dieses AU erkennt? (Die¬ 
ser Atman ist nicht so, nicht so, er ist ungreifbar, denn et wird 
nicht gegnflen, unzerbrechlich, denn er wird nicht zerbrochen, 
nicht anhänglich, denn er bängt nicht an, er Ist ungebunden, 
er schwankt nicht, er wird nicht beschädigt.) Du, womit würde 
er den Erkenner erkennen? Die Lehre ist dir mitgeieilt, Mai- 
treyi. Du, so freilich ist die Unsterblichkeit.** Als Yäjfiavalkya 
dies gesagt hatte, zog er hinweg. 


2.5.1. Diese Erde ist aller Wesen Honig; dieser Erde »ad alle 
Wesen Honig. Dieser in dieser Erde leuchtende unsterbliche 
Purusa wie auch dieser in bezug auf den Atman als Körper 
leuchtende unsterbliche Puru4a, dieser eben ist diesei Atman, 
dieses Unsterbliche, dieses Brahman, dieses AIL 
2. Diese Wasser sind aller Wesen Honig; dieser Wasser sind 
alle Wesen Honig. Dieser in diesen Wassere leuchtende un¬ 
sterbliche Puni$a wie auch dieser in bezug auf den Atman als 
* Midby&ndba: Wo seheli^ onderti Ul, äa sieht einer anderes, usw. 


147 



Samen leuchtende unsterbliche Puni$a, dieser eben ist dieser 
Äünan, dieses Unsterbliche, dieses Brabman, dieses All. 

3. Dieses Feuer ist aller Wesen Honig: dieses Feuers sind alle 
Wesen Honig. Dieser in diesem Feuer leuchtende unsterb¬ 
liche Punisa wie auch dieser in bezug auf den Atman als 
Stimme leuchtende unsterbliche Puru$B, dieser eben ist dieser 
Atman, dieses Unsterbliche, dieses Brahman, dieses All. 

4. Dieser Wind ist aUer Wesen Honig; dieses Windes sind alle S. 
Wesen Honig. Dieser in diesem Winde leuchtende unsterbli* 
che Puru;a wie auch dieser in bezug auf den Atman als Atem 
leuchtende unsterbliche Puru$a, dieser eben ist dieser Atman, 
dieses Unsterbliche, dieses Brahman, dieses All. 

5. Diese Sonne ist aller Wesen Honig; dieser Sonne sind alle 6. 
Wesen Honig. Dieser in dieser Sonne leuchtende unstet bliche 
Puru$a wie auch dieser in bezug auf den Atman als Auge 
leuchtende unsterbliche Purusa, diesei eben ist dieser Atman, 
dieses Unstet bliche, dieses Brahman, dieses All. 

6. Diese Himmelsgegenden sind aller Wesen Honig; dieser d. 
Himmelsgegenden sind alle Wesen Honig. Dieser in diesen 
Himmelsgegenden leuchtende unsterbliche Puruta wie auch 
dieser in bezug auf den Atman als Ohr, als Widerhall leuchten¬ 
de unsterbliche Puru^i, dieser eben ist dieser Atman. dieses 
Unsterbliche, dieses Brahman, dieses AU. 

7. Dieser Mond ist aller Wesen Honig; dieses Mondes sind 
alle Wesen Honig. Dieser in diesem Monde leuchtende un¬ 
sterbliche Puru;a wie auch dieser in bezug auf den Atman als 
Geist leuchtende unsterbliche Puru;a. dieser eben ist diesei 
Atman, dieses Unsterbliche, dieses Brahman, dieses All. 

S. Diese: Blitz ist aller Wesen Honig; dieses Blitzes sind alle P. 
Wesen Honig. Dieser in diesem Blitze leuchtende unsterb¬ 
liche Purusa, wie auch dieser in bezug auf deu Atman aU 
Liebt leuchtende unsterbliche Puru$a, dieser eben ist dieser 
Atman. dieses Unsterbliche, dieses Brahman, dieses AU. 

9. Dieser Donner ist aUer Wesen Honig; dieses Donners sind 10. 
alle Wesen Honig. Dieser in diesem Donner leuchtende un¬ 
sterbliche Puru§B wie auch dieser in bezug auf den Atman als 
Laut, als Ton leuchtende unsterbliche Purusa, dieser eben Ist 
dieser Atman, dieses Unsterbliche, dieses Brahman, dieses All. 

10. Dieser Raum (ÄkÜa) ist aller Wesen Honig; dieses Raumes 4. 
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sind alle Wesen Honig. Dieser in diesem Raume leuditendc 
unslerbliche Puru^ wie auch dieser in bezug auf den Atmau 
als Raum im Herzen leuchtende unsterbliche Pu^u^, dieser 
eben ist dieser Atman, dieses Unsterbliche, dieses Brahmao, 
dieses AU. 

11. Dieses R.echt i st aller Wesen Honig; dieses Rechtes si ud alle 
Wesen Honig. Dieser in diesem Rechte leuchtende unsterb* 
Ucbe Puru$a wie auch dieser in bezug auf den Atman als 
Recht leuchtende unsterbliche Puru$a, dieser eben ist dieser 
Atman, dieses Unsteibliehe, dieses Brahman, dieses AU. 

12. Diese Wirklichkeit ist aller Wesen Honig; dieser Whklicb* 
keic sind alle Wesen Honig, Dieser in dieser Wirklichkeit 
leudtteode unsterbliche Purusa wie auch dieser in bezug auf 
den Atman als Wirklichkeit leuchtende unslerbliche Purusa. 
dieser eben Ut dieser Atman, dieses Unslerbliche. dieses 
Brahman, dieses All. 

13. Diese Menschenart ist aller Wesen Honig; dieser MenscheO' 
art sind alle Wesen Honig. Dieser in dieser Mensehenart leuch* 
teode unsterbliche Puru^a wie auch dieser in bezug auf den 
Atman als Menschenart ieuchtendc unsterbliche Pumsa, 
dieser eben ist dieser Atman, dieses Unsterbliche, dieses 
Brahman. dieses AU. 

14. Dieser Atman ist aller Wesen Honig; dieses Atman sind aUe 
Wesen Honig. Dieser in diesem Atman Icuehiende unsterb* 
liehe Puru$a wie auch dieser als Atman leuchtende unsterb' 
Uche Puru^a, dieser eben ist dieser Atman, dieses Unsterb* 
liehe, dieses Brahman, dieses AU. 

15. Dieser Atman ja ist aller Wesen Herrscher, aller Wesen 
Kboig; darum, wie in der Nabe wie auch in der Radfelge aUe 
Radspeichen eingeftlgt sind, so eben sind in diesem Atman 
aUc Wesen, alle Götter, alle Welten, aUe Lebenshauche, aUe 
diese AtmSnas eingefUgt. 

16. Von diesem Honig sprach Dadhyahc, Atbarvan*s Sohn zu 
den Aivins. Diesen schauend sagte der Weise: 

Die gewaltige Wundertat, euch beiden, Helden, zum 

Gewinne, 

mache ich offenbar, wie der Donner den Regen: 
dass Dadhyahc, Atharvau's Sohn, den Honig euch» 
mit einem Pferdekopfe auf, verkündigte. 


149 



17, Von diesem Honig sprach I>adbya£c> Athaivao*s Sohn zu 
den Aivins. Die^Q schauend sagte der Weise: 

Dem Dadhya&c, Atharvan's Sohn, o Aivins« 

setztet ihr einen Pferdekopf auf; 

der Heilige verkündigte euch den Honig 

vocTvasTT' der euch, Wundertätigeo, io der Achselgrube ist. 

18, Von diesem Honig sprach Dadhyafic, Atharvan's Sohn zu 
den Aivios. Diesen schauend sagte der Weise: 

ZweifUssige Burgen machte er, vierfUssige Burgen 

machte er; 

in die Burgen, ein Vogel geworden, io die Burgen ging dar 

Purusa ein. 

Dieser Putuiaist in allen Burgen dei in-det-Burg Liegende. 
Nichts ist durch ihn nicht erfUUt, nichts ist durch ihn nicht 
verhüllt. 

19, Von diesem Honig sprach DadhyaSc, Aiharvan's Sohn, zu 
den A^vlas. Diesen schauend sagte der Weise: 

Von einer jeden Fom ist er Bild geworden; 

BO ist seine Form zu schauen. 

Durch Zauberwundei wandert Indra, vielfOrmig, 
denn angespannt sind seine zehn hundert RosBe. 

Dieser ist die Rosse, dieser iBt zehntausend, Vieles und 
Endloses. Es ist Brahman ohne Vorher, ohne Nachher, ohne 
Inneres, ohne Äusseres; dieser Atman ist das Brahman. dei 
AUduichdringende. So ist die Lehre. 


3.3.1. Da befragte ihn Bbujyu LdhySyani. „YäjtUvaUcya**, sagte er, 
„bei den Madras wanderten wir als fahrende Schüler herum. 
Wir kamen zu der Wohnung des Pataücala Käpya. Er hatte 
eine Tochter, besessen von einem Gandharva. Ihn fragten wir: 
, .Wer bist duT* Er sprach: „Sudhanvan Ähgirasa. Als wir ihn 
nach den Grenzen der Welten fragten, sprachen wir zu ihm: 
..Was wurde aus den Pirik$itas?‘* Was wurde aus den Pärik^i' 
tas, frage ich dich, Yäjdavaikya; was wurde aus den Pärikgi- 
las?“ 
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2. Er sagte: „Jeoer sagte: Sie ^Dgea dorthin, wohin die Ross* 

opferopferer gehen.“ „Wohin gehen wohl die Rossopfcropfe- 
rerT* „ZweiunddreUsig Tagereisen des Ghtterwagens ist diese 
Welt; diese um^bt ringsuia die Erde zweimal soweit; diese 
Erde umgibt das Meer ringsum zweimal soweit; dazwischen 
ist ein Raum, so gross wie die Schneide eines Messers oder wie 
der FlUgel einer Fliege. Sie übergab Indra, ein Raubvogel 
geworden, dem Winde; der Wind, sie in den Atman legend, 
ging dorthin, wo die Rossopferopferer waren. So etwa ja pries 
jener den Wind. Darum ist der Wind eben die Sonderung, der 
Wind die Vereinigung. Das wiederholte Sterben wendet er ab, 
der also weiss.“ Darauf hörte Bhujyu Ldbyäyani aut. 


3.4.1. Da befragte ihn U^ta Cäkräyaha. „Yl^Savalkya“, sagte er,iJ./ 
„das Brahman. das anschaubar, den Augen nicht fern ist, den 
Atman. der allem mnerlich ist. erkl&re mir den.“ „Dieser Ist 
dein Atman, allem innerlich.“ „Welcher, Y^fiavalkya, Ist 
allem innerlich?“ „Der durch Aushauch aushaucht, der ist 
dein Atman, allem innerlich: der durch Einbauch elnhaucht, 

der ist dein Atman, allem innerlich; der durch Durchhaudi 
durcbbaucht. der ist dein Atman, allem loaerlich; der durch 
Auibauch aufbaucht, der ist dein Atman, allem innerlich; 
(dieser ist dein Atman, allem innerlich.) der durch GfeicHhouch 
gUlchhaucht, der Ist dein Äiman^ allem mnerlfch. 

2. Usasta Cflkrfiyaoa sagte: „Wie wenn man sagt: .Jenes ist 
ela Rind, Jenes ein Pferd,“ so ist dieses bezeichnet; das Brah* 
man eben, das anschaubar, den Augen nicht fern ist, den 
Atman, der allem innerlich ist, erkläre mir den.“ „Dieser ist 
dein Atman, allem innerlich.“ „Welcher, Yäjfiavalkya, ist 
allem innerlich?“ „Nicht des Sehens Seher kannst du sehen, 
nicht des Hörens Hörer hören, nicht des Denkens Denker 
denken, nicht des Erkennern Erkenner erkennen; dieser ist 
dein Atman, allem innerlich; was verschieden davon ist lei¬ 
dend.“ Darauf hörte U$asia CSkräyana auf. 

3.5.1. Da befragte ihn Kahola Kau^itakeya. „Ygj&avalkya“,d.4.i. 
sagte er, „das Brahman eben, das aoschaubar, ni^t den Augen 
fern ist, den Atman, der allem innerlich ist, erkläre mir den.“ 
„Dieser ist dein Atman, allem innerlich." „Welcher, Yljüaval- 
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kya, ist aUem innerlich?'* „Wer Hunger und Durst, Scbmera, 
Verwirrimg, Alter, Tod überwindeL Diesen Ätman erkannt 
habend, sieb vom Verlangen nach Sbhnea, vom Verlangen 
nach Habe, vom Verlangen nach Welten abgewendet habend, 
betreiben Bfahmanen dann den Bettelgang. 


3.7.1. Da befragte ihn Uddälaka Aruni. „Ygjßavalkya'*, sagte er, 

„wir weilten bei den Madras in der Wohnung des PataheaU 
Käpya, das Opfer studierend. Er hatte eine Gattin, besessen 
von einem Candharva. Um fragten wir: „Wer bist du?'* Er 
sprach; „Kabandha Atharvaga.*' Er sprach zu Paiaßcala 2. 
Kipya und den Opferschblern: „Kennst du wohl, Kftpya, 
den Faden, wodurch diese Welt wie auch die jenseitige 
Welt wie auch alle Wesen verknüpft sind?" PataAcala Kdpya 
sprach: „Ich kenne ihn nicht, Herr." Er sprach zu PataficaJa 3. 
Kfipya und den Opferschülern: „Kennst du wohl, Kipya, den 
inneren Lenker, der diese Welt wie auch die jenseitige Welt 
wie auch alle Wesen innerlich lenkt?" Pauhcala Käpya sprach; 

„Ich kenne ihn nicht, Herr.** Er sprach zu Pataftcala Kipya 4. 
und den OpferscbUlem; „Kipya, wer ja den Faden kennt und 
den inneren Lenker, der ist Brahmankundlg, der weltenkun* 
dig, der gdtterkundig, der Vedakundig, Ar opferkun^g, der 
wesenkundig, der Atmankundig, der allkuodig." Zu ihnen 
Sprecher. Darum kenne ich. Wenn du, YljDavalkya, ohne den 
Faden und den inneren Lenker zu kennen, die Brahmanen* 
kUhe heraustreibsi, wird dein Kopf abfaUen," „Gautarua, ich $. 
kenneja den Faden und den inneren Lenker.** „Einjeder kann 
so sprechen: ich kenne; wie du kennst, so sprich.'* 

2. Er sagte; „Der Wind ja, Gautama, ist der Faden; durch den 6. 
Wind ja, Oaut&ma, als Faden und diese Welt wie auch die 
jenseitige Welt wie auch alle Wesen verknüpft. Darum ja, 
Gautama, sagt man von einem gestorbenen Menschen: „seine 
Glieder fielen auseisander." Denn durch den Wind, Gautama, 

als Faden, sind sie verknüpft" „So ist dies. Yljfiavalkya; 
verkünde den inneren Lenker." 

3. „Der, in der Erde verweilend, von der Erde verschieden ist, 7. 
den die Erde nicht kennt, dessen Leib die Erde ist, der die 
Erde innerlich lenkt er ist dein Alman, der innere Lenker, der 
unsterbliche. 
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4, Der, in den Wassern verweilend, von den Wassern veracbie- 8. 
den ist, den die Wasser nicht kennen, dessen Leih die Wasser 
sind, der die Wasser innerlich leckt, er ist dein Aiman, der 
innere Lenker, der unsterbliche. 

5. Der, in dem Feuer verweilend, von dem Feuer verschieden 9. 
ist, den das Feuer nicht kennt, dessen Ldb das Feuer ist, der 
das Feuer innerlich lenkt, er ist dein Ätmaa, der innere Lenker, 
der unsterbliche. 

(6. Der, in dem Luflraum verweilend, von dem Lu/traum ver* 
schieden ist, den der Luftraum nicht kennt, dessen Leib der 
Luftraum ist, der den Luftraum innerlich lenkt, er ist dein 
Atman, der innere Lenker, der unsterbliche.) 

7. De r, in dem Winde verweilend, von dem Winde verschiede n JI. 
ist, den der Wind nicht kennt, dessen Leib der Wind ist, der 
den Wind innerlich lenkt, er ist dein Atmen, der innere 
Lenker, der unsterbliche. 

(8. Der, in dem Himmel verweilend, von dem Himmel ver* 
schieden ist, den der Himmel nicht kennt, dessen Leib der 
Himmel ist, der den Himmel innerlich lenkt, er ist dein 
Atman, der innere Lenker, der unsterbliche,) 

9. Der, in der Sonne verweilend, von der Sonne verschieden J2. 
ist, den die Sonne nicht kennt, dessen Leib die Sonne ist, der 
die Sonne innerlich lenkt, er ist dein Atman, der innere Len¬ 
ker, der unsterbliche. 

10. Der. in den Himmelsgegenden verweilend, von den Hirn- 14. 
meJsgegenden verschieden ist, den die Himmclsgefienden 
nicht kennen, dessen Leih die Himmelsgegenden sind, der die 
Himmelsgegenden innerlich lenkt, er ist dein Atman, der 
innere Lenker, der uesterbUebe. 

11. Der, in Mond und Sternen verweilend, von Mond und Ster- 13. 
nen verschieden ist, den Mond und Sterne nicht kennen, 
dessen Leib Mond und Sterne sind, der Mond und Sterne 
innerlich lenkt, er ist dein Atman, der innere Lenker, der 
unsterbliche. 

12. Der, in dem Raume (Äklia) verweilend, von dem Raume 10. 
verschieden ist, den der Raum nicht kennt, dessen Leib der 
Raum ist, der den Raum innerlich lenkt, er ist dein Atman, 
der innere Lenker, der unsterbli^e. 

13. Der. in der Finsternis verweilend, von der Finsternis ver- 28. 
schieden ist, den die Finsternis nicht kennt, dessen Leib die 
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Fiiutcrnis ist, der die FfnsierDis iiuerUch leokt, er ist dein 
Ätmao, der innere Lenlcer, der unsterbliche. 

14. Der im dem Lichte verweilend, von dem Lichte verschieden 27. 

ist, den das Li^t nicht kennt, dessen Leib das Licht ist, der 
das Licht innerlich lenkt, er ist dein Atmaa, der innere Lenker, 
der unsterbliche. 

Der^ In dem Blitze verweilend, vcn dem Blitze verschieden ist, 15. 
den der Blitz nicht kennt, dessen Leib der BUtt ist, der den Blitz 
Innerlich Unkt, er ist dein Äiman, der inrtere Lenker, der 
unsterbliche. 

Der, in dem Donner verweilend, von dem Donner verschieden 16. 
Ist, den der Donner nickt kennt, dessen Leib der Donner ist. der 
den Donner Innerlich lenkt, er ist dein Ätman. der innere Lenker, 
der unsterbliche. So in bezug auf das GöUtiche. Dann in bezug 
auf du Welten. 

Der, ln allen Wehen verweilend, von allen Wehen verschieden 17. 
ist, den alle Wehen nicht kennen, dessen Leib alle Wellen sind, 
der alle Welten Innerlich lenkt, er Ist dein Äiman. der innere 
Lenker, der unsterbliche. So In bezug auf die Wehen. Dann in 
bezug auf die Vedas. 

Der, ln allen Vedas verweilend, von allen Vedas verschieden 13. 
Isi. den alle Vedas nicht kennen, dessen Leib alle Vedas sind, 
der alle Vedas Innerlieh lenkt, er ist ekln Äiman, der Innere 
Lenker, der unsterbliche. So in bezug attf die Vedas. Dann in 
bezug atf die Opfer. 

Der, in allen Opfern verweilend, von allen Opfern verschieden 19. 
isi, den alle Opfer nicht kennen, dessen Leib alle Opfer sind, der 
alle Opfer innerlich Unkt, er ist dein Ätman, der Innere Lenker, 
der unsterbliche. So in bezug Q\f die Opfer. Dann in bezug auf 
die Wesen. 

25. Der, io alien Wesen verweilend, von allen Wesen verschie- 20. 
den ist, den alle Wesen nicht kennen, dessen Leib alle Wesen 
sind, der alle Wesen InAerlich lenkt, er ist dein Atman, der 
innere Lenker, der unsterbliche. So in bezug auf die Wesen. 
Dann in bezug auf den Acman. 

16. Der. in dem Atem verweilend, von dem Atem verschieden 21. 
ist, den der Atem nicht kennt» dessen Leib der Atem ist, der 
den Atem innerlich leckt, er ist dein Atman, der innere Len* 
ker, der unsterbUche, 

17. Der, in der Stimme verweilend, von der Stimme verschieden 22. 
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i&t, den die Stimme nicht kennt, dessen Leib die Stimme Ist, 
der die Stimme innerlich lenkt, er ist dein Aaneo, der innere 
Lenker, der unsterbliche. 

18. Der, in dem Auge verweilend, von dem Auge verschieden 2S. 
ist, den das Auge nicht kennt, dessen Leib das Auge ist, der das 
Auge innerlicb lenkt, er ist dein Atman, der innere Lenker, der 
uasterbUche. 

19. Der, in dem Ohre verweilend, von dem Ohre verschieden 24. 
ist. den das Ohr nicht kennt, dessen Leib das Ohr ist, der das 
Ohr innerlich lenkt, er ist dein Atmao, der innere Lenker, der 
unsterbliche. 

20. Der. in dem Geiste verweilend, von dem Geiste verschieden 25. 
ist, den der Geist nicht kennt, dessen Leib der Geist ist, der 
den Geist i onerlich len kt. er ist dein Atman, der innere Lenker, 
der unsterbliche. 

21. Der, in der Haut verweilend, von der Haut verschieden ist, 26. 
den die Haut nicht kennt, dessen Laib die Haut ist, der die 
Haut innerlich lenkt, er ist dein Atraan, der innere Lenker, 
der unsterbliche. 

(22. Der, in der Erkenntnis verweilend, von der Erkenntnis ver« 
schieden ist, den die Erkenntnis nicht kennt, dessen Leib die 
Erkenntnis ist, der die Erkenntnis innerlich lenkt, er ist dein 
Atman, der innere Lenker, der unsterbliche.) 

23. Der, in dem Samen verweilend, von dem Samen verschieden 
ist, den der Samen nicht kennt, dessen Leib der Samen ist, der 29. 
den Samen innerlich lenkt, er ist dein Atman, der innere Len¬ 
ker, der unsterbliche, 

Dtr, ln dem Äiman verwelltnät von dem Almen verschieden 30, 
ist, den der Almen nicht kenn/, dessen Leib der Äiman ist, der 
den Almen Innerlich lenkt, er Ist dein Atman, der irmerc Lenker, 
der unsierbliehe, der ungesehene Seher, der ungehdrte Hbrer, 31. 
der uogedachte Denker, der unerkannte Erkenner; kein 
anderer Seher ist als er, kein anderer Hörer ist als er, kein 
anderer Denker ist als er, kein anderer Erkenner ist als er, 

Er ist dein Atman. der innere Lenker, der unsterbliche; was 
verschieden davon, ist leidend.“ Darauf hörte Uddälaka 
Aruiiii auf. 
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3.9.10. „Wessen Silz eben die Erde, wessen Welt das (Feuer) Auge, / /. 
wessen Liebt der Geist Ul, wer Ja den Puru$a kennt, jedes 
Atman Ziel, der wäre ein Wissender, YSjfiavalkya.*' „Ich 
kenne ja den ?uru$a, den du jedes Atman Ziel nennst. Wer 
dieser Puru^ als Körper ist. der ist er. Sage doch, ^Skalya, wer 
ist seine Gottheit?“ „Die (Unsterblichkeit) Frauen**, sagte et. 

11. “Wessen Silz eben der Wunsch, wessen Welt das (Here) 14. 
Auge, wessen Licht der Geist ist. wei ja den Puruia kennt, 
jedes Atoian Ziel, der wäre ein Wissender, Yhjbavalkya.“ 

“leb kenne ja den Punisa. den du jedes Atman Ziel nennst. 

Wer (dieser) jeaer Puruja (als Wunsch) im Monäe ist, der ist 

er. Sage doch, Sikalya, wer ist seine Gottbeit?“ „(Die 
Flauen) Der Geist", sagte er. 

12. „Wessen Sitz eben die Formen, wessen Welt das Auge, 
wessen Licht der GeUt Ut, wer ja den Puru$a kennt. Jedes 
Atman Ziel, der wäre ein Wissender, Yi(jfiavalkyB.“ „Ich 
kenne ja den Puru^a, den du jedes Atman Ziel nennst. Wer 
jener Puru$a in der Senne Ut, der in er. Sage doch, ^äkalya, 
wertst seine Gottheit?** „(Die Wirklichkeit) Das Auge", sagte 
er. 

13. „Wessen Sitz eben der Raum, wessen Welt das (Ohi) Auge, 
wessen Licht der GeUt ist. wer Ja den Purusa kennt, jedes 
Atman Ziel, der wäre ein Wissender. Yfljftavalkya." „Ich 
kenne ja den Puru$a, den du jedes Atman Ziel nennst. Wer 
dieser Puru$a (als Ohi. aU Widerhall) im Winde ist, der Ut et. 

Sage doch, Sikalya, wer Ut seine Gottheit?" „(Die Himmels* 
gegenden) Der Aiem", sagte er. 

U. „Wessen Sitz eben die Finsternis, wessen Welt das (Herz) 16. 
Auge, wessen Licht der GeUt ist, wer ja den Puru$a kennt, 
jedes Atman Ziel, der wäre ein Wissender, Yfljhavalkya." „Ich 
kenne ja den Piiru$a, den du jedes Atman Ziel nennst. Wer 
dieser Purusa aU Schatten ist, der ist er. Sage doch, iSikalya. 
wer ist seine Gottheit?" „Der Tod", sagte er. 

i 5, , «Wessen Sitz eben (die Formen) das Lieh r, wessen Weit das 

Auge, wessen Licht der Geist ist, wei ja den Punisa kennt, 
jedes Atman Ziel, der wäre ein Wissender, YSjdavalkya.“ 

„Ich kenne ja den Puru^, den du jedes Atman Ziel nennst. 

Wer dieser Purufa im (Spiegel) Feuer ist, der Ut er. Sage dodi, 
Säkalya, wer Ut sein« Gottheit?“ „(Das Leben) Die Stimme’*, 
sagte er. 
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16. 


„Wessen Sitz eben die Wasser, wessen Welt das (Heiz) 17. 
Äuge, wessen Licht der Geist ist, wer ja den Puiu$a kennt, 
jedes Ätman Ziel, der wre ein Wissender, YäJÄavallcya.“ 

„Ich kenne ja den Purusa, den du jedes Ätman Ziel nennst. 

Wer dieser Puruja in den Wassern i«, der ist er. Sage doch, 
Sfikalya, wer ist seine Gottheit?“ „Vaiuija“, sagte er. 

17. „Wessen Sitz eben der Samen, wessen Welt das (Herz) 18. 
Äuge, wessen Licht der Geist ist, wer ja den Purusa kennt Jedes 
Ätman Ziel, der wäre ein Wissender, Yijfiavalkya.“ „Ich ken« 

ne ja den Purusa, den du jedes Ätman Ziel nennst. Wer dieser 
Purusa als Sohn ist, der ist er. Sage doch, Sskalya, wer ist 
seine Gottheit?“ „Prajapaii“, sagte er. 

18. „^äkalya,“ sagte Y£jftavallcyd, „machten diese Brahmanen 19, 
dich etwa zum Kohlenlöschei?“ 

26. „Worauf wohl beruhst du wie auch der Ätman?“ „Auf dem 27. 
dem Aushauche.“ „Worauf beruht wohl der Aushauehf* 
..Aufdem Einhauche.*' „Worauf bei uht wohl der Einhauch?** 
..Auf dem Durchhauche.“ „Worauf beruht wohl dei Durch' 
hauchT* „Auf dem Aufhauche.“ „Worauf beruht wohl der 
Aulhauch?“ „Auf dem Gleichhauehe.“ 

„Dieser Atmen ist nicht so, nicht so, iingrcifbar, denn er 28. 
wird nicht gegriffen, unzerbrechlich, denn er wird nicht zer* 
brochen, nicht anhänglich, denn er hängt nicht an, er ist un* 
gebunden, er schwankt oicbt, er wird nicht beschädigt. 

Diese sind die acht Sitze, die acht Welten, die acht Götter, 
die acht Puru^as. Der aber, diese PuruHS herausschlebend und 
zurUckschiebend überstieg, nach diesem Puru$a der Geheim' 
lehren frage ich. Wenn du mir diesen nicht eikläien wirst, 
wird dein Kopf abfallcn.“ Diesen aber begriff ^äkalya nicht. 

Sein Kopf fiel ab. Auch raubten Diebe seine Knochen, sie fUr 
etwas anderes haltend. 


4.2.1. Jaoaka Vaideha, vom Grassitze hcrbeischleichend, sagte: 
„Verehrung sei dir, YSjfiavalkya, belehre mich.** Er sagte: 
„Wie man ja, König, eine grosse Reise aniretend. einen Wagen 
oder ein SchilT mitnimmt, so eben ist dein Ätman gesammelt 
durch diese Geheimlehreo. Also die Menge leitend, wohlha¬ 
bend, den Veda und die Geheimlehren kennend, wobin wirst 


157 



du, von hier werdend, gehen?“ „Nicht wei« ich das, 

Herr, wohin ich geben werde.” „Da werde ich dir das sagen, 
wohin du gehen wirst.” „Der Herr spreche.” 

2. „Itidba (entflammend) ja dem Namen nach ist, was dieser 
Puru$a im rechten Auge ist; ihn, der Indha ist, bezeichnet 
man eben verborgen als Indra, denn die Gdtter lieben wohl das 
Verborgeoe und hassen das AugenillUige. 

3. Diese dann im linken Auge ist seine Gemahlin 

Vlrftj (Herrscherin). Der Ort des Lobgesanges beider ist dieser 
Raum innen im Herzen; die Speise beider ist diese Blutmasse 
im Herzen; die Bedeckung beider ist dieses Ceflechtartige 
innen im Herzen; der gangbare Weg beider ist diese Ader, die 
vom Herzen aufv^rts aufgebt. Wie ein Haar, tausendfach 4. 
gespalten, lo sind diese seine Adern, Hitfts dem Namen nach, 
innen im Herzen feststehend; durch sie fliesst dieses FJies$en> 

de. Damm hat dieser gleichsam eine feinere Nahrung aU der 
leibliche Atmen. 

4. (Seine) D/ewPurvrnV Lebenshauebe vorn sind die Östliche i. 
Himmelsgegend, die Lebenshauche rechts die südliche Him¬ 
melsgegend. die Leben shauebe hinten die westliche Himmels¬ 
gegend, die Lebenshauebe links die nördliche Himmelsgegend, 

die Lebenshauche aufwärts die Himmelsgegend aufwärts, die 
Lebensbauche abwärts die Himmelsgegend abwärts, alle Le¬ 
benshauche alle Himmelsgegenden. Dieser Aiman ist nicht so, d. 
nicht sc, uogreifbar, denn er wird nicht gegriffen, unzerbrech¬ 
lich, denn er wird nicht zerbrochen, nicht aohäoglich, denn er 
hingt eicht an, er ist ungebunden, er schwankt nicht, er wird 
nicht beschädigt. Frieden ja, Janaka, hast du erreicht”, so 
sagte Yäjflavalkya. Janaka Vaideba sagte; „Der Frieden 
komme zu dir, Yäjflavalkya, der du uns, Herr, Frieden mic- 
leilst. Verehrung sei dir. Da hast du die Videhas, da hast du 
mich.” 


4.3.1. Zu Janaka Vaideba kam Ylj&avalkya. Er daehte; ich werde 
nicht sprechen. Einmal aber, als Janaka Valdeha und Yäjfia- 
valkya das Agnibotram besprachen, gestattete Yäjäavalkya 
ihm einen Wunsch; er wählte, eine Frage nach Wunsch stellen 
zu dürfen; die gestattete er ihm. So befragte der König ihn 
jetzt zuerst: 
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2. „Yäjöavalkya, welches Licht hat dieser Puru^a?“ „Die 
Soime als licht, Kdoig.“ sagte er. „Mh der Sonne eben aU 
Licht sitzt er, geht er umher, tut er Werk, kehrt er zurUck.“ 

„So ist cs, Yajfavalkya.'* 

3. „Wenn die Sonne untergegaogen ist, Yfljftavalkya. welches 
Lieht hat dann dieser Puru$a?“ „Der Mond wird sein Licht. 

Mit dem Monde eben als Licht sitzt er, geht er umher, tut er 
Werk, kehrt er zurück.“ „So ist es, Yfljßavalkya.“ 

4. „Wenn die Sonne untergegangen ist, YSjflavalkya, wenn 
der Mond untergegangen ist, welches Licht hat dann dieser 
Purusa?“ „Das Feuer wird sein Licht Mit dem Feuer eben als 
Licht sitzt er, geht er umher, tut er Werk, kehrt er zurück.“ 

„So ist e$,y^Bavaikya.“ 

5. „Wenn die Sonne uniergegangcn ist, Yajüavalkya, wenn der 
Mond untergegangen ist, wenn das Feuer verloschen ist, 
welches Licht hat dann dieser Purusa?“ „Die Stimme wird 
sein Licht. Mit der Stimme eben als Licht sitzt er. geht er um« 
her, tut ei Werk, kehrt er zurUck. Darum ja, König, auch wo 
die eigene Hand nicht unieischieden wird, wo aber eine 
Stimme ertönt, dorthin geht er.“ „So ist es, Yöjßavalkya-“ 

6. „Wenn die Sonne untergegangen ist, YäjAavalkya, wenn 
der Mond untergegangen ist, wenn das Feuer verloschen ist, 
wenn die Stimme verstummt ist, welches Ucht hat dann dieser 
Purusa?“ „Der Atman wird sein Licht. Mit dem Atman eben 
als Licht sitzt er, geht er umher, tut er Werk, kehrt ei zurUck.“ 

7. ,,Welcher Atman?“ „Der dieser, aus Erkenntnis bestehende, 
in den Lebenshauchen im Herzen innerlich leuchtende Puru^a 
ist. Er, gleich bleibend, durchwandert beide Welten; er denkt 
gleichsam, er vibriert gleichsam; denn im kemin/svolUn 
Schlafe übersteigt er diese Welt und die Formen des Todes. 

8. Er, dieser Purusa verbindet sieh, wenn er geboren wird, 
einen Leib bekommt, mit Übeln; wenn er hinausgeht, stirbt, 
lässt er die Übel zurück. 

9. Er, dieser Puruia, bat zwei Zustände, den Zustand in dieser 
und den in der jenseitigen Welt, und den dritten Übergangs- 
zustaod des Schlafes, ln diesem Übergangszusiande verwei¬ 
lend, sieht er diese beiden Zustände, den Zustaod in dieser wie 
auch den in derjensdtigeo Welt. Wenn der Gang im Zustande fO. 
der jenseitigen Welt geschieht, so sieht er, also gehend, beide, 
Übel und Wonnen. Wenn er elnsch^ft, sammelt er das 
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Material dieser alles eothaltendea Welt» {erschlägt es selber, 
scba^ es selber, und in eignem Glanze» eignem Lichte schläft 
er ein; dort wird dieser Puru$a selber Licht 

10. Dort sind nicht Wagen» oicht Gespanne, nicht Wege; da //. 
erschafft er Wagen, Gespanne, Wege. Dort sied nicht Won¬ 
nen, Fieuden, Lüste; da erschauter Wonnen, Freuden, Lüste. 
Dort sind nicht Teiche. Loiustekhe, Flüsse; da erschafft er 
Teiche, Lotusteiche, Flüsse. Denn er ist der Schöpfer. 

(1. Darüber sind diese Verse; 12. 

Durch SchJaf das Leibliche überwältigend, 
beschaut er schlaflos die Schlafenden; 

Licht herausnehmend geht er wieder zum Ort, 
der goldene Purusa, der einzige Schwan. 

12. Mit dem Atem hütend das untere Nest 12• 

gehl der Unsterbliche aus dem Neste; 

er, der Unsterbliche, wandelt wohin er wünscht, 
der goldene Purusa, der einzige Schwan. 

13. Im Schlafzustande hoch und niedrig wandelnd, 14. 

macht der Gott sich viele Formen, 

lachend etwa mit Frauen sich freuend, 
doch auch Schrecken sehend. 

14. Seinen Lustgarten sieht man, 15. 

Ihn liebt gar keiner. 

„Man erwecke ihn nicht plötzlich'*, so sagt man. Schwer ist 
er zu heilen, den dieser nicht zurilckfindeu Freilich sagt man 16. 
auch: „Die Stätte des Wachens ist dies für ihn; denn was er 
wachend sieht, das sieht er eben auch schlafend, Dort wird 
dieser Purusa selber Licht** „Ich gebe dem Herrn tausend 
(Rinder). Sprich noch weiter zur Erlösung.*' 

(15. „Nachdem dieser sich io solch herrlicher Ruhe erfreut und 
bewegt hat, und das Gute wie auch das Böse gesehen hat, eilt 
er nach Art und Ursprung zurück zum Schlafe. Was immer er 
dort sah, das folgt ihm nicht; denn dieser Purusa ist oicht 
anhänglich.** „So ist es, Y^jflavalkya. Ich gebe dem Ueito 
tausend. Sprich doch noch weiter zur Erlösung.'*) 

16. „Nachdem dieser sich im Schlafe erfreut und bewegt hat, J7. 
und das Gute wie auch das Böse gesehen hat, eilt er nach Art 
und Ursprung zurück zum Zustande des Wachens. Was immer 
er dort sah, das folgt ihm nicht; denn dieser Puru$a ist nicht 
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aohängUch.“ ..So ist es. Yljflavalkya. Ich gebe dem Herrn 
lausend. Sprich doch noch weiter zur Erlösung." 

(17. „Nachdem dieser sich im Zustande des Wachens erfreui 
und bewegt bat. und das Gute wie auch das Böse gesehen hat, 
eilt er nach Art und Ursprung zurück zum Zustande des 
Schlafes.) 

18. Und wie ein grosser Fisch an beiden Ufeni entlang gleitet, 
dem nahen wie auch dem ferneren, so eben gleitet dieser Puru> 

$a diesen beiden Zuständen entlang, dem Zustande des Schlafes 
wie auch dem des Wachens. 

19. Und we ein Falke oder ein Adler, im Raum umhergeflogen, 
ermüdet die Flügel zusammenschliesst und sich zum Nieder^ 
hocken anschickl, so eben eilt dieser Puru$a diesem Zustande 
zu, wo er schlafend gar keinen Wunsch wünscht, gar keinen 
Traum sieht. 

20. Nun hat er Adern» Hitfis genannt; wie ein Haar, tausend¬ 
fach gespalten» von solcher Feinheit sind sie, gefüllt mit weiss. 
blau» braun, gelb, rot. Wenn man ihn da scheinbar tötet, 
scheinbar Überwältigt» ein Elefent ihn scheinbar zerreisst, er 
scheinbar in eine Grube fällt, glaubt er durch seine Unwissen¬ 
heit dem Schrecken dort» den er sonst wachend sieht. Wenn 
er da, gleichsam ein Gott, gleichsam ein König, giaubi; „ich 
bin (ganz dieses) dUsts Ganze'*, ist das seine höchste Welt. 
Aber wo er schlafend gar keinen Wunsch wünscht, gar keinen 21} 
Traum sieht, 

21. Dies ist die Form, wo er f^i von Verlangen, das Unheil 22} 
verscheucht, er ohne Furcht ist. Und wie er, von einer teuren 21} 
Frau umarmt, nichts von aussen mehr weiss. nichts von innen, 

IO eben weiss dieser (PuruMi) leibliche Äiman, vom geistigen 
Atman umarmt, nichts von aussen mehr, nichts von innen. 

Dies ist die Form, wo er den Wunsch erlangte, der Atman 2J} 
sein Wunsch ist. er ohne Wunsch ist. schmerzlos. 

22. Hier wird Vater Nichtvalcr. Mutter Nichimutlcr, Welten 22} 
Nicht wellen, Götter Nichtgötier, Vedas Kichtvedas, Opfer 
Nichiop/er, hier wird Dieb Nichtdieb, Embryotöicr Nicht¬ 
embryotöter, Cäo4ala Nicbtcandäla. Paulkasa Nichtpaulkasa 
(verachtete Stände), Bettelmönch Nichtbctielmönch. Asket 
Nichtasket, Ungefolgtheit durch Gutes Ungefolgtheit durch 
Böses; denn dann hat er alle Schmerzen des Herzens 
überwunden. 



23. Obwohl er da oicht siebt, sehend ja sieht er da nicht; denn 
Verlust des Sehens des Sehers gibt es nicbt, wegen dessen 
Unvergänglicbkeit; aber das zweite ist ni^t da, anders als er, 
verschieden, das er sehen könnte. 

24. Obwohl er da nicbl riecht, riechend ja riecht er da nicht; 
denn Verlust des Riechens des Riechers gibt es nicht, wegen 
dessen Unvergänglichkeit; aber das zweite ist nicht da, anders 
als er, verschieden, das er riechen könrite. 

25. Obwohl er da nicht schmeckt, schmeckend ja schmeckt er 
da nicht; denn Verlust des Schmeckens des Schmeckers gibt 
es nicht, wegen dessen Unver^nglichkelt; aber das zweite ist 
nicht da, anders als er, verschieden, das er schmecken könnte. 

26. Obwohl er da nicht redet, redend ja redet er da nicht; denn 
Verlust des Redens des Redenden gibt es nicbt, wegen dessen 
Unverghnglichkeit; aber das zweite ist nicht da, anders als er, 
verschieden, das er reden könnte. 

27. Obwohl er da nicht hört, hörend ja hört er da nicht; denn 
Verlust des Hörecs des Hörers gibt es nicht, wegen dessen 
Unver^ngUchkcit; aber das zweite ist nicht da, anders als er, 
verschieden, das er hören könnte. 

2$. Obwohl er da nicht denkt, denkend ja denkt er da nicht; 
denn Verlust des Denkens des Denkers gibt es nicbt, wegen 
dessen UnverghogUchkeit; aber das zweite ist nicht da, anders 
als er, verschieden, an das er denken könnte. 

29. Obwohl er da nicbt berührt, berührend ja berührt er da 
nicht; denn Verlust des BerUhrens des Bertihrers gibt es mcht, 
wegen dessen Unvergänglichkeit; aber das zweite ist nicht da, 
anders als er, verschieden, des er berühren könnte. 

30. Obwohl er da nicht erkennt, erkennend ja erkennt er da 
nicht; denn Verlust des Erkennens des Erkenners gibt es 
nicht, wegen dessen Unverg9nglicbkeit; aber das zweite ist 
nicht da, anders als er, verschieden, das er erkennen könnte. 

(31. Wo scheinbar ein andres ist, da könnte einer andres sehen, 
einer andres riechen, einer andres schmecken, einer andres 
reden, einer andres hören, einer an andres denken, einer andres 
berühren, einer andres erkennen.) 

32. Wogend, ein einzigartiger Seher, zweitlos vrird er, dies ist S/. 
die Brahmanwelt, König“, so belehrte ihn VlJQavaJkya, „dies 
ist sein höchster Weg, dies ist seine höchste Fülle, dies ist seine 


162 



höchste Well» dies Ist $eme höchste Wonne. Von einem Teil¬ 
chen dieser Wonne leben die andern Wesen. 

33. Wer von den Menschen glücklich und reich ist» Herrscher 32. 
über andere» mit allen menschlichen Genüssen begabt, der 
erlebt die höchste Wonne der Menschen. Doch hundert Won- 33. 
nen der Menschen sind eine Wonne der Väter, die die Welt 
gewannen. Doch hundert Wonnen der Väter die die Welt 34. 
gewannen sind eine Wonne In der Gandharvawelt mdvon dem, 

der gelehru truglcs und wunschlos ist. Doch hundert Wonnen 3$. 
in der Gandharvawelt sind eine Wonne der Götter durch 
Werk, die durch Werk Gottheit erlangen. Doch hundert 35. 
Wonnen der Götter durch Werk sind eine Wonne der Götter 
von Geburt und von dem, der gelehrt, truglos und wunschlos 
ist. Doch hundert Wonnen der Götter von Geburt sind eine 36. 
Wonne in der Göuerwelt und von dem. der gelehrt, trughs und 
wunschlos ist. Dock hundert Wonnen in der Odtterweli sind eine 37. 
Wonne in der Pr^jSpatiwelt und von dem, der gelehrt, truglos 
und wunschlos ist. Doch hundert Wonnen in der Pr^äpati- 39. 
weit sind eine Wonne in der ßrahmanwelt und von dem, der 
gelehrt, truglos und wunschlos ist (Dies eben ist die höchste 
Wonne,) dies die Brah man weit, König", so sagte YAjftavalkya. 
„Dies Isi das Unsterbliche.'' „Ich gebe dem Herrn tausend. 
Sprich doch noch weiter zur Erlösung." Hier fürchtete 41. 
flavalkya: der weise König vertrieb mich aus allen Stellungen. 

34. „Nachdem dieser sich in (diesem Zustande des Schlafes) 40. 
dieser herrlichen Ruhe erfreut und bewegt hat, und das Oute 
wie auch das Böse gesehen hat» eilt er nach Art und Ursprung 
zurück zum Zustande des Wachens. Was immer er dort sah, 
das folgt ihm nickt; denn dieser Purusa ist nicht ankängUch." 

„So ist es, Ydjhavaikya. Ich gebe dem Herrn lausend. Sprich 
doch noch weiter zur Erlösung'* 

35. Wie nun ein schwer beladener Wagen knarrend geht, so 42. 
eben geht dieser leibliche Atman, vom geistigen Atmao be¬ 
stiegen, knarrend (, wenn er nach oben aushaucht). 

36. Wenn dieser in Schv^che verfällt durch Alter, oder durch 4!. 
Krankheit zu Schliche verfälit. dann, wie eine Mangofrucht 
oder dne Feige oder eine Beere den Stiel lostot. so eben dlt 
dieser (Purusa) iclbliche Ätman, die Glieder hier loslassead. 
nach Art und Ursprung zurück zum Hauche. 

37. Und wie einem kommenden Könige die Grossen, Polizei- 43. 



leute» die Wageiüeoker uod Gemeindevorsteher mit Speisen, 
Getränken. Herbergen dienen: „da kommt er, da kommt er 
heran*', so dienen alle Wesen dem also Wissenden:, ,da kommt 
das Brabman, da kommt es heran/' 

38. Und wie zu einem fortgehenwollenden Könige die Grossen, 44. 
Polizeileute, die Wagenlenker und Gemeindevorsteher Zusam¬ 
menkommen, so eben kommen alle Lebenshauche zusammen 
bei (diesem Airoan zur Zeit des Endes) äem a/so IVIssendtn, 
wenn er nach oben aushaucht. 

4.4.1. Wenn dieser leibliche Ätmat), in Schwäche verfallen, gleich¬ 
sam in Besionungsverlust gerät, dann kommen diese Lebens¬ 
hauche zusammen bei Ihm, Er, diese Energie-elemente zusam¬ 
menfassend, geht ein io das Herz. We nn dieser Puru^a im Auge 2. 
sich nach auswärts ab wendet, daon kennt er keine Formen mehr. 

2. „Er wird eins, er sieht nicht", so sagt man; „er wird eins, 
er riecht nicht", so sagt man; „er wird eins, er schmeckt nicht* *, 
so sagt man; „er wird eins, er redet nicht", so sagt man; 

„er wird eins, er hört nicht'*, so sagt man; „er wird eins, er 
denkt nicbt", so sagt man: „er wird eins, er berührt nicht**, 
so sagt man; „er wird eins, er erkennt nicht*', so sagt man. 

Die Spitze seines Herzens leuchtet. Durch diese leuchtende 3. 
geht dieser Atmen hinaus, aus dem Auge oder aus dem 
Schädel oder aus andern Kdrperstellen. Nachdem er hiaaus- 
geht, geht der Atem hinaus, nachdem der Atem nach ihm 
binausgeht, geben alle Lebenshauche hinaus. (Er wird erkennt- 
nisvoll, er geht in das ErkenntnivsoUe ein.) Er geht in das 
Versländ/iis ein. Er wird kundige erkenninisvcll. Wissen und 
Werk fassen ihn zusammen an und die frühere Einsicht. 

3. Und wie eine Raupe, zum Ende des Halmes gekommen, 4. 
(einen andern Gang gehend,) sich selber (fttman) zusammen- 
zieht, so eben zieht dieser (Atman) Punifa, diesen Lub ver¬ 
treibend, die Unwissenheit fortsehickend, (einen andern Gang 
Gang gehend) sich selber zusammen. 

4. Und wie elo Künstler, eines Schmuckes Material gebrau- S. 
cheod, eine andere, neuere, schönere Form verfertigt, so eben 
schaFt dieser (Atman) Pvrufa, diesen Leib vertreibend, die 
Unwissenheit fortsehickend, eine andere, neuere, schönere 
Form, die der Väter oder der Gandharvas oder der Götter oder 
des Prajäpati oder des Brahman oder der Mensehen oder 
anderer Wesen. 
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5. Dieser Ätman ist ja Brahman, erschemend io Erkenntnis, $. 
io Geist, in Stimme^ in Atem, in Auge, in Ohr, in Erde, in 
Wasser, in Wind, in Raum, in Licht, in Nichtlicht, in Wunsch, 

in Nichtwunsch, in Zorn, in Nichtzorn, in Freude^ ln Niehl’ 
freude^ in Recht, in Nichtrecht, in allem. 

6. So nun der Wünschende. Jetzt der NichtwUnscheode. Wer 
ohne Wunsch ist, frei von Wünschen, erlangten Wunsches, 
den Atman wünschend, seine Lebenshauche gehen nicht 
hinaus. Da eben werden sie zusammen Mnahgeführt Brahman 
eben seiend, geht er in Brahman ein. 

7. Dieser knochenlose, körperlose, (unsterbliche Atem) ver- JO. 
siändlge Atman dann ist Brahman, (Licht) die Welt. 


6. Darüber sind diese Strophen; li. 

12. Wenn den Atman erkennt 16. 

ein Purusa; „dieser bin ich“, 

was suchend, was wünschend 

würde er (sich Uber den Leib betrüben) dem Leibe nach/olgen'l 

13. Von wem der Atman gewusst, wahrgenommen ist, J7. 

eingetreten in diese dichte Zusammenkittung, 

der ist all wirkend, denn er ist der Macher des AUs, 
die Welt ist sein, und er ist die Welt. 

15. Wenn er diesen Atman wahrnimmt 1$. 

geradeaus als Gott, 

herrschend über Vergangenheit und Zukunft, 
dann {flircbiet) swei/elt er nicht. 

17. Auf dem die Hlnferiei Cescbleehcer 19. 


und der Raum beruhen, 

den eben halte ich für den Atman, 

ich, wissend, für das Brahman, ich, unsterblich, für das 

Unsterbliche. 

20. (Als einfach) Mit dem Geiste soll man schauen 22. 

dieses feststehende Unvergängliche; 

leidenschaftslos, hinausgehend übern EUum, 23. 

ungeboren ist der Atman, gross, feststehend. 

22. Dieser grosse, ungeborene Atman ja ist (der erkenntaiS' 24. 
volle unter den Lebenshauchen. Was der Raum innen im 
Herzen ist, darin liegt) der Gebieter des AUs, der Herr des 
Alls, der Kerrscher des Alls. Er wird nicht m^hr durch gutes 
Werk und nicht geringer dur^ schlechtes. Dieser ist der 
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AUgebieier. dieser der Herrscher der Weseo, dieser der Hüter 
der Wesen; dieser ist der auseidanderhaltendc Damm« zur 
lYennung dieser Welten. 

So wünschten die Wissenden früher nicht Nachkommen^ 26. 
Schaft: „Was sollen wir mit NacbkommeosdiaA tun, wir die 
diesen Atman, diese Welt haben?“ 

Dieser Atman ist nicht $o> nicht so, ungreifbar, denn er V. 
wird ni^t gegriffen, unzerbrechlich, denn er vnrd nicht zer¬ 
brochen, nicht anhänglich, denn er hängt nicht an, er ist un¬ 
gebunden, er schwankt nicht, er wird nicht beschädigt. 

23. Der also Wissende, daher müd, geähmt, ruhig, geduldig, 2$. 
gesammelt geworden, sieht eben im Atman den Atman, sieht 
(alles als Atman.) jeden als ihn. Jeder wird eein Äiman; Jedes 
Ätman wird er. 

24. Dieser grosse, ungeboreoe Atman ja ist Speise-essend, Ge- 29. 
ber des Guten. Wer se diesen grasen, ungeborenen Ätman, 
Speise-essend, Geber des Guten kennt, findet Gutes. 

25. Dieser grosse, ungeboreoe Atman ja ist nichtaltemd, un* 20. 
ver^glich, unsterblich, furchtlos, Brahman. Fur^tlos ja ist 
das Brebtnan, 


n. DER INDIVIDUELLE ÄTMAN 


3.2.13. „Yfijfiavalkya," so sagte er, „wenn dieses gestorbenen Men- 
scbeo (Puni^) Stimme in das Feuer eingeht, Atem in den 
Wind, Auge in die Soone, Geist in den Mond, Ohr in die 
Hinunelsgegendeo, Leib in die Erde, Atman in den Raum 
(Akääa), Haare in die Pflanzen, Haupthaare in die Bäume, 

Blut und Samen io die Wasser bineingelegt werdeo, wo ist 
dann dieser Meoscb (Puru^)7** „Nimm, Teurer, Artabhiga, J4. 
meine Hand; wir beide werden dies wissen; dies ist nicht für 
uns beide unter Menschen.“ Sie beide gingen hinaus und be¬ 
rieten sich; was de besprachen, das besprachen sie als Werk; 
was sie priesen, das priesen w als Werk; gut ja wird man 
durch gutes Werk, bdse durch böses. Darauf hörte JäratkSrava 
ArtabbSga auf. 
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3.9.4. ,»Welch« sind die Rudras?** „Diese zehn Lebenshauche im 5. 
Puruia, und der Acmanist der elfte. Wenn sie aus diesem sterb* 
lieben Leibe hinausgehen, dann machen sie weinen; darum, 
dass sie weinen machen» darum sind sie Rudias.“ 


UI. DER ÄTMAN ALS FORMVERWIRKLICHUNG 


1.1.1. Die Morgenröte ja ist des opferfertigen Rosses Haupt» die 
Sonne sein Auge, der Wind sein Atem, das allgegenwärtige 
Feuer sein Rachen, das Jahr sein Atman. 

1.2.]. Nl^t war hier irgendetwas am Anfang. Durch den Tod war 
dieses verhüllt, durch den Hunger; denn der Hunger ist der 
Tod. Da formte er den Gedanken: möge ich ätmanhaft sein. 
Er bewegte sieb preisend. Aus ihm, preisend» wurden die 
Wasser geboren; „Preisend ja wurde mir Wasser.'* Das ist 
das Wesen des Strahles. Wasser fSlit ihm zu. der so dieses 
Wesen des Strahles weiss. 

2. Der Strahl ist ja die Wasser. Das, was der Wasser Rahm 
war, wurde fest; das wurde die Erde. Auf ihr mühte er sich ab. 
Aus ihm» abgemüht, erhitzt, kam Feuer, der Saft des Lichtes» 
hervor. 

3. Er eotfaltete den Attnan in drei Teile, die Sonne als Drittel, 
den Wind als Drittel, Dieser Atem war in drei Teile verteilt. 
Sein Haupt war die östliche Gegend, seine Vorderschenkel 
SUdost und Nordost; ferner sein Schwanz die westliche Ge¬ 
gend, seine Hinterschenkel Nordwest und Süd west; seine 
beiden Seiten die sUdliebe und die nördliche Gegend; sein 
Rücken der Himmel; sein Bauch die Luft; seine Brust diese 
(Erde). Dieser ist feststehend in den Wassern. Wohin er auch 
gebt» da steht der also Wissende fest. 

4. Er wünschte: M öge ein zweiter Atman aus mir geboren wer¬ 
den. Durch den Geist vereinigte sich mit der Rede zur Paarung 
der Hunger, der Tod. Das was der Samen war, das wurde das 
Jahr. Nicht war vordem das Jahr. Er trug es soviel Zut, als 
ein Jahr ist. Nach soviel Zeit erschuf er es. Gegen das Gebore¬ 
ne sperrte er den Rachen auf. Es machte „bhäg*'; das eben 
wurde die Rede. 
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5. Er überlegte: Weno Ich die$em fiachstelleo werde, sverde ich 
wenig Speise bereiten. Er erschuf mit dieser Rede, diesem 
Aunac dieses AU, was hier auch ist: Lieder, Sprühe, Gesän¬ 
ge, Metra, Opfer, Menschen, Tiere. Was immer er erschuf, das 
immer fing er an zu essen: „alles ja isst er.*' Das ist das Wesen 
der Aditi, der Unendlichkeit. Esser dieses Alls wird, das AU 
wird die Speise von Ihm, der so dieses Wesen der Aditi, der 
Unendlichkeit weUs. 

6. Er wünschte: Mdge ich mit einem grösser» Opfer mehr 
opfern. Er mühte sieb ab, er erhitzte Hitze; aus ihm, abgemübt, 
erhitzt gingen Würde und Energie hinaus. Die Lebensbauche 
sind Würde und Energie, Als seine Lebenshauche hinaus* 
^ngen, fing der Körper an anzuschweUen. ln seinem Körper 
eben war der Geist. 

7. Er wünsebte: Möge dieser (Körper) mir opferfertfg sein, 
möge ich durch diesen ätmanhaf\ sein. Daher wurde er ein 
Ross. „Weil er anschwoll, darum wurde et opferfertig." Das 
ist das Wesen des Rossopfers. Dieser weiss das Rossopfer, der 

es also weiss. Das Ross nicht einsperrend, nahm er es wahr. S. 
Nach einem Jahre opferte er es dem Atman; die Tiere wies er 
den Gottheiten zu, Darum opfert man das für alle Götter 
Besprengte dem Prajäpati. Dieses Rossopfer ja ist dieser, der 
erhitzt; das Jahr ist sein Atman. Dieses Feuer ist der Strahl; 
diese Wellen sind seine Atmftnas. Diese beide sind der Strahl 
und das Rossopfer. Aber sie sind eben eine Oonheit, eben der 
Tod, Das wiederholte Sterben wendet er ab, nicht erreicht ihn 
der Tod, der Tod ist sein Atman, die ganze Lebensdauer erreicht 
er, einer dieser Gottheiten ist er, der also ^veiss. 


2X13. GSrgya sagte: „Wer dieser Purusa im Atman (Leibe) ist, die¬ 
sen eben verehre ich als das Brahroan.'* Ajätaiatru sagte: 
„Sprich nicht über diesen; als ätmanhaft ja verehre ich diesen. 
Wer diesen so verehrt, wird hier ätmanhaft, ätmanhaft wird 
seine Nachkomraenschaft.'* Cärgya war süUe. 


2.3.3. So in bezug auf das Göttliche. 5. 

4. Dann in bezug auf den Atman. Was anders als der Atem ist 6, 
wie auch (anders als) der Raum (Äkäia) innen im Atman, ist 
geronnen; dieses ist sterblich, stehend, seiend. 
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5. Oer Atem ferner wie auch der Raum innen im Atman ist 8. 
nicht geronnen; dieses ist unsterbUcb, gehend, jenseitig. 

5.6.1. Dieser Puru?« - ist innen im Herzen, wie ein Reiskorn odcrJ.^.i. 
ein Gerstenkorn. So ist dieser Puru^a irmen im Ätmaiu 

6.4.1. Dieser Wesen Saft ist ja die Erde, der Erde die Wasser, der 
Wasser die Pflanzen, der Pflanzen die Blumen, der Blumen die 
Früchte, der Früchte der Mensch (Purusa), des Menschen der 
Samen. 

2. Prajäpati überlegte: Wohlan, ich will ihm eine Unterlage 
bereiten. Er erschuf die Frau. Sie erschaflen habend näherte 
er sich ihr unten. Darum nähere man sich der Frau unten. 
Diesen Somapressstein vorne streckte er vom Atman {Leibe) 
hervor. Mit ihm goss er Air sie aus. 

6. Wenn er da den Atman (Leib) im Wasser sieht, spreche er 
dazu: Mir sei Licht, Kraft, Würde, Habe. Werkverdienst. 

26. (Dann gibt er ihm einen Namen; „Der Veda bist du.*‘ 
Dieses wird sein geheimer Name.) Dann berührt er ihi : „ Werde 
ein Fels, werde eine Axt, werde festes Gold. Der Ätman bist du, 
Sohn dem Namen nach. Lebe hundert Herbste." 


IV. ÄTMAN ALS PRONOMEN 


1.3.2. Ihnen sang die Stimme. Den Genuss, der in der Stimme ist, $. 
den ersang sie den Oottem; was sie Treffliches redet, das sich 
selber (ätmane). Sie (die Dämonen) wussten: Durch diesen 
Singpriester werden sie uns Überwinden, Sie eilten auf ihn zu 


und trafen ihn mit Unheil. 

3. was er Treffliches riecht, das sich selber (Stmane). 4, 

4. was es Treffliches sieht, das sich selber (ätmane). 5. 

5. was es Treffliches bOrt, das sich selber (atmane). 6. 

6. was er Treffliches beabsichtigt, das sich selber (Stmane). 7. 


7. Ihnen sang dieser Atem. Sie wussten: Durch diesen Sing- 8. 
priesCer werden sie uns überwinden. Sie eilten auf ihn zu und 
wollten ihn mit Unheil treffen. Wie ein Erdkloss, auf einen 
Stein stosseod, zerstiebt, so eben, alJerwärts zerstiebend, ver> 
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scbwafideo sie. Daher gediehen die Götter, die Dämonen 
vergingen. Er gedeiht durch sieb selber (ätmang), dessen has* 
Sender Gegner vergeht, der abo weiss. 

17. Dann er&ang er sich selber (ätmane) Nabning; denn jede iS, 
Speise, die gegessen wird, wird durch ihn gegessen; auf ihr 
beruht er hier. 

18. Die Götter sprachen: „Dies alles, so vieles, was Speise ist, 29. 
das ersangst du dir selber (Stmane); teile uns von dieser 
Speise mit." „Gebt ihr dann in mich ein." „So sei es." In ihn 
gingen sie ringsum hinein. Darum sättigen die (Organe) sieb 
durch die Speise, die man durch ihn isst. 

28. In den andern Lobgesängen, die da sind, ersinge er sich SS. 
selber (äustoe) Nahrung; darum udihle er in ihnen eine Wahl, 
jenen Wunsch, den er wUnscht. Dieser also wissende Singpries¬ 
ter ersingt sich selber (ätmane) oder dem Opferet jenen 
Wunsch, den er wUnscht, 


170 



INDEX 


Abstrftklum 65,115. in. 119 
Adam S7 
Ader $5^6 
Adler 96 

Agn\ ly IS, 19, 21.80, 87 
Ahflen29.38 
AkhllfiiuiTida 8,34 
Alcheicle 13. 19, 22.32,46, 52 
All. du 47, 62 
AjnpUfUcQdon l(X 27,28.41 
AneximtDdroe 27 
Androgynie 16,131 
Angelus Sileslua 67 
Anima 17,77 
Animus 54, 55, 75.7? 

Anthropoe 61.87 

Archetypen 3, 10, 11. 12, 15, 17, 18, 19. 
20,21,29.33,34,42,44,51.55,61,63, 
80,85.90. 117. 126.127. 131 
Astnlleib 91 
Astrologie 10, 37 
Alvins 58,69 

Atem 24, 26-35, 38,40,42, 116, 123 
Athervaveda 7^ 79 
Atmuni 9.73 
Auge 85 

Auguillnus, A. 36 
Beroardui, Snect 22 

Bewusstsein 7. B, 9. 11. 14,15.31,32.33. 
41.50,52,53,55,70,74.81,82. $7.91, 
97. 103, 115, 117. 126, 12B, 130, 131 
Bemistwerdung 15, 19. 21, 32, 60, 76, 
117, 132 

Beziehuns 23, 45ff., 62. 71. 74, 109, 129 
Bibel 17 
Böhne, J. 37 

fiOhtllogk, 0.20.23.24,68.95.114.120, 
121 

Böse, du 15,97.113,134 
Bozzaoo, £. 9] 

Brahman 11. 17,19.20,21.43.62,66.69, 
72.79, 101, 102. 119, 121, 133 
Brahmane 21, 70 


Buddha 5.37 

Buddhismus 37.42,75.103,128,129.134 
Burg 69 

Colend, W. 40, 73 

Chlndogya-Upeolyad 3» 28, 36, Sl. 53. 

70.73,83.86.93.94,103,105-107,120 
Christus 4.32, 37, 54, 61, 90, 117 

Damm 103 

Demiurg 16, 17.25, 131 
Denken 3, 5, 10. 21, 20, 27. 48, 62, 66. 
74. 83, 90. 92. 103. 129; hlitorisches 
~4 

Deussen, P. 20, 21.23,24,46.49.68, 73, 
98. 102. 106, 107. 114, 132 
Dionysos 15, 18 
Dnlheic27, 28, 38.41. 118 
Dschuang-Dsl 71 

Eckehert 67 
Eioboit 10, 15,35, 118 
Einummeln 18 
Blemonto 64, 79 
EmanatloR 44,49 
Emotion 3, 11.23, 87, 103, 129 
EmpHndking 4, 66, 75.93. 116 
Eoantlodromie 21 
Endlosigkeit 5 
energetisch 32.50. 116,132 
Ener8te21, 50. 51. 56, 57. 116, 117 
Erde 31,38, 57fr., 70,78 
Erkonnte. du 31 
Erkennbare, das 31 
Erkennen 74,97, 129 
Erkenntnis 2, 18, 20. 24, 47. 53. 79. 80. 
89, 100, 130 

ErlebiUa 48, 50, 51. 54. 60. 73, 104. 131, 
132 

Eraditinuogsform 26, 28, 61, 62, 85, 88, 
132. 133 

Exlraversicfl 4,7? 

Faden 43, 76fr. 


171 



Fctfchie. das 16» 131 
Feuer 18» 31.36» 43.49.87» 68» 116» 128» 
131 

Pi&cb94 
Flucht 17 

Form 19» 41» 39.86» 114*122.133 
Frater »}. 0- 36 
Funke II» 43 

Funktion 4, 67, 74. 77, 78» 103» 110, 117, 
130 

Furcht 16 

Gaodhsrva 70,76 
Odyatrl 40 
Gefühl 3, 73,129 

Odsl 24.15» 26*35,38,61,63,77,76,90. 

96.99, 114. 116, 131.133;—«38,39 
Genesis 20,33 

Göltet 11,18,20.29.43.47.68.60,113, 
123 

CUnWn. H. 16,58,69 
GQnther. H. 128 

Kamack. A. 4 
Knuch 40, 73.77 
H«rmaphro4li 16» 17 
Hermeilca 101 
H<r7 86»89, 100.102,129 
Hiilsbnndi» A. 59 
Himmel 31» 38,70 
Hlmmelsfeiend 86, J16,133 
HonI« S8(r. 

Hume, R. E 20» 23.24, 68.98, 107. 113 
Hurwite, S. 30 

Ich 3,6» 9.16,22» 30» 32» 33,43,54.74,88, 
96.129 

khtemiMtseln S, 6,7» 13, 33, 34, 36» 32. 
56. 60» 83, 88» 92, 97, 104» 106, Ul. 
128, 130,131,134 
Ideta n 

Identitlt 13.21, 54,113.118 
[ndlvjdiutioft 19.22.34,71,72,105 
individuell 13.48,49,72.89,96,108*113. 
124,136 

Indra 32.33» 38.70, 80, 85,105. 132 
Innerliche» das 20» 42» 72-76.79, 129 
Iiulinktn. 19 
lnt^i4, 19.64 

Jnimvertico 2. 3, 6, 20» 46» 60, 77, 116 
loluiüoo 2.3, 8,10, II, 26,32,127 
Isis 18 

Jahr 116» 118 
172 


Jah«« 17 
JiukamS 

Jm$ C Q. 3.7.8» 11.13.15, 17.18.19, 
22» 23, 31, 32, 37.40,43,45,46, 50,51, 
54,56.57,60.63,65,66,67,72.77,78. 
81.87.99,103,123, 126, 127, |3I. 134 
Juog. Emma 54 

Kausltaki-Upanisad 28, 69, 94. 99» 120» 
121 

Kleid 101 

Konkiviaieruni 62 
Konzearradoa 51 
Kopf 63 
Koran 103 

Körper 41, 61» 63» 69.99» 103» 114-122 
Kosmos 10, 17.37,40,60,64,80.82,87, 
112,119, J27, 133 

Lebendig das 63 

Lcbenshauche 28, 36, 43, 68, 99. 102, 
112,116 

Leere, das 17, 37, 70 
Leeiiw, 0. van der 36 
Leib 10» 13» 31» 32, 41.76tr», 65, 86, 97, 
99. 106,110, 112, 114-122,133 
Leiden 34» 81. 134 
LeiMBarK. H. 16 
Lenker, innere 76fr., 128,133 
Libido 22.64 

Ucht 10» 86,132; —form 31,32» 34 
Liebe 43fr. 

Lucianus 84 

LuminosiUt 9» 12,29» 32» 33. 34» 51, 56, 
128, 130 

Msodala 37,69, 87, 133 
Manllbsiatlon 20 .31 
Manifeste, das 26-31 
Märchen II 
MateriaJiulioa 91 

Materie 17. 23. 41, 63, 64> 65. 120. 133. 
134 

Matriarchat 30 
Miyfi 5.35.59» 81,97 
MeditaÜOD 3» 9,46.47» 50, 104 
Meer 70 

Menschen 13. 14, 21» 22.26» 29. 39» 43» 
62,6^60» 89, 108-113, 127, 128 
Mereurius 13,37 
Milte 36,43 
Monas 11,65 
Mond 10, 32,34.38,88 



MOIIer, F. Mu 20,23.24, 115 

Mutter 30 
Mystik 45 ,66 
h^^h4 11,30 

NBbd36.58.118 
Nachkommeaschaft 24,30 
Name 19,41 

Ne^aiicm 57, 103,104.129,131 
Neumoodsnacht 36 
Nirvioa 96, 104 

Objekt 3.8,15, 19,22,55,74,77,86 
Oldenbe^ H. 75 
Oltrvnare, P, 46 

Opfer 18, 29,4^ 59, 70, 75, 76,87, 114- 
119 

Osiris 16, 33, 84 
Oseai) 49 

Paracelsus 21. 66,103 
Paradies 91, 92 
Parikslt 70 
ParmenJdee 5 
Puull. W. 63 
Paulus 54 
Persönlichkeit 5 
Phanes 15, 16 
Philosophie 2, 3,9.127 
Physik 63 

Plato 6,11, 16,17, 55 
PraiSpeti 24,25,35, 105, 118, 120 
PrAoa 28.40,77, 86, 115, 116, 123 
Primitive?, 9, 13, 36, 65,92 
Projektion 45, 91. 135, 127 
Prenomen reflexivum 13, 123*124 
Psyche 50, 62, 63. 65, 72, 96, 99. 114, 
119. 120, 126. 127, 151. 134 
Psychologie 9, 12,13,14.63.127 
Puech, H.C19 

Punisa 14, 15, 16. 27. 36, 43, 60*69. 79. 
82*63,85>107.121.132 

Quaternio 31 

Rad 37, 69 
Rlmlnuia 54,79, 96 
Raum 17,37,66,70. 127,128,130; — itn 
Anoan 119; ^ Im Herten 43,66,119 
Rede 24,2^5,38, 116,117 
Rgveda 14, 15, 16,21, 24, 33, 58.59.60, 
62. 69, 75, 76, 77, 92, 97, 115 
Rbys*Davids, Mrs. 37 


Rohde, E. 38 
Ross 70, 114*119 
Rudra 112 

Ruhe 92,93.106-107, 128. 129 

8akU 17 
SakS! 

Samadhi 7, 8, 60, 98 
Samen 18,62,80, 116 
Sams4ra5 

SaAkara 10.54.85.96 
8aiapaiha*BrAhmaoB 24. 36, 59, 87. 88. 
118 

Saiori5l,60,73 
Schatten 15, 34,134 
Schlaf 90-98, 106 

Schöpfung 14*26,60,62,69.114-119.125, 
129, 131 
Scintllla II 

Seele 2, 12.45,48, 54,57.64.69, 77.96. 
100. 128 

Seelenwanderung 52 
Sehen IS, 74, 66 
Selbst: passim 

Senari, E 20,23.24,68,71 107,115 
Seth 34 
Siva 113 
Soma 18.19 

Sonne 10,31, 34, 38, 88, 90. 116 

Spione 43.128 

Spiritismus 63 

Stande 21,47 

sutisoh 32 

Sterben 38,98-103, 112, 113 
Stimme 88 

Subjekt 8.9, 15,22, 56,77 
Sublimation 15 
SOrya 34 

Suzuki. D. T. SO, 51 
^vetflivatara-Upaoised 27. 92 
Symbol 7, 10. 11. 12, 13. 28, 31, 33. 34. 
37,47,48,61,62,71,76,79,87,89.97, 
126,132 

Synchionizitit 63, 127 

Tao-To-King 37 
Thomas 22 
Tiere 17 
Tod 115-119 
Ton 48,128 

TotaUllt 16, 19.44. 61, 62, 71, 119, 126 
Trance 34,91 

tranazandente Punktion 40,72,76 
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Tnumtl, 63, 78,9U 93,106 
Tnade27,31,41,133 

Ub«11$, 90,93, 134 

Uobewuuie, daa: passro; kollektiv« — 
17,28,29,99, 125 
Unndikhe, das 27 
UModUchkeit 117 
UnwkssDte, das 31 
UiwriMimbare, das 28'31 
Unstwblidte, das 42. 62, 126.133 
UosearbUcbkeit 55, S7,69 
Urbild 11.15 

Umensüi 15,16, 60.61,131 
UrMaeol5,l6.76,117,132 

va5 2, 7, 10,12,34,49,52,57, 125 

Vater 25-26,30 

Vada21.29,49 

Vediou 11,54, 95. 129,130 

Vminifurpon 49.51,132 

Varlanien 75.129 

Vemitiler 18,28-31.40, 74. 132 

Verwliklichuoi 14, 30, 7$, 114-122, 133 

Vlrig 85 

Viilonll,47.93 
Vogel 69,100 

Wegen 99 
Wakan Tanke 55 
Wasser 32. 33,38. 115 


Welt 4,14, 15. 17.21. 22,23.28, 37.41 
43,47,62.64,68.70.75.76.86.87,» 
90, 95,103, 132, 134 ^ 

Weltall 70. 114, 119, 129. 133 
Weltei 16 
WelBeela 17 
Wetk 24.41.88. 100 
Wesen 16,22.39.43,47, 52, S8ff., 76,79 
Wiedersebuit 5,18 
WiAd 28. 40. 70, 7611, 116.130 
WliklichWt 3,12,29, 41.44,47,72,95 
126. 128, 134 

Wirkung 40.72, 76, 78, 80. 129 
WoDM 12.91,92.93,95,96,98,106.127 
129.134 

Wunsch 72; —los 93, 95, 102, 129, 134 

YSjAavalkya 6, 45fr., TOff., 85ff. 

Yema 16.75 
Ymjf 15 

Yogin 7, 9, 61,91, 92,96,98 

Zeit 4, S, 36, 37, 51, 116. 118, 127 
Zen 50, 52.60.73 

Zentrum 43,45.49. 61, 72, 96, 104,126. 
128. (29,132 

ZentOckelung 16.18.60, 83 
Zimmer, H, 6,38.51 
Zosimos 18.87 
Zwoihelt 14,16,57.97 


AUSSPRACHE 

Io indischen Wörtern spreebe meo c wie tseh. i wie ds^. ; und i wie rcA. wie /. 
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